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Simposio organizado en homenaje a Monseñor Proaño.

PROLOGO

El 49º Congreso de Americanistas ha traído un cambio de fundamental importancia en el conocimiento de América. Por primera vez
entre los temas de este Evento Internacional se incluyó el de los Derechos de los Pueblos Indios frente al Estado.
Para los indígenas la alienación frente al poder estatal, es desde
el principio, un impedimento que coarta su libertad de pensamiento y
acción, condenando a sus culturas y lenguas a la paralización y la desarticulación. Para llevar sus valores históricos y preservar su identidad
amenazada esas comunidades están empeñadas en una lucha liberadora que comienza con la organización política, incluye la reivindicación
cultural y llega a la búsqueda de la protección constitucional.
Como respuesta a la particular realidad indígena, la Fundación
Pueblo Indio del Ecuador, establecida por Monseñor Leonidas Proaño,
organizó un Simposio que formó parte del 49º Congreso de Americanistas, para tratar precisamente sobre los actuales reclamos de este sector social del continente. Las ponencias incluidas en el presente volumen recogen las tesis que se dieron durante el certamen.
En calidad de ponentes estuvieron líderes indígenas de Ecuador,
Guatemala, Panamá y Colombia, cuyas propias visiones del mundo, la
sociedad y el ser humano se reflejaron en el análisis de su existencia actual. También se presentaron trabajos de investigación de distintos estudiosos de México, Estados Unidos, España, Bolivia y Brasil. En estas
intervenciones se hicieron razonamientos económicos, políticos y culturales. No faltó el enfoque que considera el cambio radical producido
en el Teología cristiana respecto a la justicia social.
Todas las ponencias mostraron la síntesis de una idea principal:
asegurar los derechos de los pueblos indios a fin de garantizar su vida
colectiva, su singular genio creador y su libertad política.
La principal conclusión se refiere a que la cuestión indígena
plantea serios desafíos que deben ser enfrentados aunando los esfuerzos conjuntos y las capacidades de personas y sectores interesados.
El Simposio estuvo dedicado a Monseñor Leonidas Proaño, llamado y con acierto, Obispo de los Indios por la entrega a la reivindica-
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ción de los derechos de éstos. Su misión apostólica se extendió ante todo entre la población quichua de la provincia de Chimbo Raso, que
agrupa la mayor concentración indígena del Ecuador.
Monseñor Proaño expresó vivamente en su lucha por la causa
indígena los postulados de la Teología de la Liberación, que a partir del
Concilio Vaticano II estableció estrechas relaciones con el mundo,
transformando la misión terrenal del cristianismo. El significado de la
singular figura de Monseñor Proaño se proyecta mas allá de las fronteras de su país, pues la fortaleza moral que entraña nació de una experiencia de vida compartida con los indios y de la firme creencia de que
en las culturas indígenas se descubren elementos claves para mejorar la
sociedad actual. Los rasgos distintivos de estas culturas se manifiestan
en las posibilidades que brindan para el florecimiento de la personalidad colectiva, en la concepción comunal sobre la posesión de la tierra
y en el cuidado del equilibrio de la naturaleza, cuyo aniquilamiento
aniquila también a los seres humanos.
La esencia humanista del pensamiento y acción del Obispo de
los Indios logró correlacionar la religión, la moral y la política para que
los ideales indígenas obtengan espacios históricos y sociales propicios.
El Simposio sobre los Derechos de los Pueblos Indios frente al Estado
cree haber cumplido con los nobles propósitos y anhelos de su inspirador.
Dra. Ileana Almeida V.
Quito, marzo de 1998

DERECHOS INDIGENAS INDIOS
EN BOLIVIA
Lectura desde el Borrador de
Consulta de la OEA sobre los
derechos de los pueblos indígenas
Xavier Albó, CIPCA
Sacerdote Jesuíta
Antropólogo

Xavier Albó, BOLIVIA

Bolivia es, con Guatemala, el país con un mayor porcentaje de
población indígena en todo el Continente Americano. Aproximadamente un tercio de sus ciudadanos habla quechua, un cuarto habla aymara, ambos en la región andina, incluyendo sus ciudades donde la
mitad o más sabe quechua o aymara. Estos idiomas se hablan también
en áreas de colonización en las tierras bajas subtropicales, donde hay
además otras 30 o más etnias (y lenguas), muy dispares y dispersas, que
en conjunto suman cerca del 2% de la población total.
Es difícil tener estadísticas más precisas sobre identidades étnicas, propiamente dichas, pues ser o no ser indio tiene siempre un com-
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ponente subjetivo y contextual difícil de cuantificar en los censos. Además, en el caso boliviano, hay un alto margen de superposición entre la
identidad indígena y campesina, que no son vistas como contrapuestas
sino como complementarias. La primera se refiere al origen histórico y
cultural; la segunda, a la clase social y ocupación económica. En algunas esferas públicas ha habido cierta tendencia a oponer estas dos categorías como si fueran transicionales: se dejaría de ser indígena para pasar a ser campesino. Nos parece un error tanto conceptual como político. Lo que sí cabe es diferenciar a los sectores indígenas de acuerdo a
sus diversas formas de inserción dentro de la sociedad y economía. No
es lo mismo un selvícola, un campesino agricultor o un profesional urbano. Pero los tres pueden ser indígenas, sin que una migración o un
cambio ocupacional implique automáticamente la pérdida de identidad étnica1.
Por lo dicho, en Bolivia tiene poco sentido enfocar el tema de los
derechos indígenas como algo referido solo a “minorías”. Es algo que
atañe a las raíces mayoritarias del país mismo, y debe plantearse en esos
términos. Así lo haremos en estas páginas.
1. Un proceso en marcha
Como en otros países de Amerindia, las relaciones interétnicas
entre indios y blanco-mestizos vienen marcadas desde hace siglos por
la conquista europea y por el subsiguiente establecimiento de un sistema colonial interno, mal borrado por la Independencia y por otros
procesos más recientes (Rivera 1993). En este esquema lo blanco-criollo está arriba, lo indio, abajo y, en medio, hay toda una gama de situaciones ambiguas, marcadas por diversos niveles de mestizaje. Tal estratificación se aplica no solo a las gentes sino también a sus instituciones
y a todas sus expresiones culturales. En ese contexto de colonialismo
interno, ser, hablar o comportarse como indio implica ser primitivo, estar abajo, poder ser despreciado y explotado; ser, hablar y comportarse
como blanco significa todo lo contrario.
En Bolivia los cambios introducidos por la revolución de 1952
(reforma agraria, sindicalización, voto universal, masificación de escuelas rurales, etc.) supusieron una notable rotura con la situación anterior y aseguraron ciertos márgenes de participación ciudadana de los
indígenas, sobre todo quechuas y aymaras. Tal vez por ello no se han
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dado desde entonces en nuestro país situaciones de tanta violencia étnica, como las sufridas recientemente en Perú, Colombia, Guatemala o
México.
En las dos últimas décadas, a igual que en otras latitudes y por
causas semejantes, se ha dado cierto resurgimiento de la conciencia étnica2, junto con un fortalecimiento de las organizaciones indígenas y
una defensa más eficaz de sus derechos específicos dentro de la sociedad global. Bolivia fue pionera en la creación de partidos indianistas en
los años 70 y en 1993 tuvo el primer vicepresidente reconocido públicamente en el continente como indígena3. Desde su situación pública
ha fomentado, mano a mano con su esposa de pollera, una serie de reconocimientos -sobre todo programáticos y simbólicos- de los ciudadanos indígenas antes relegados.
Junto con Rigoberta Menchú, la indígena y Premio Nobel de
Guatemala, y otras personalidades, este vicepresidente indígena ha
promovido también la declaración de la Década de los Pueblos Indígenas, por parte de las Naciones Unidas y, dentro de ella, la elaboración y
aprobación (aún pendiente) de una Declaración sobre los Derechos de
los Pueblos Indígenas, tanto al nivel interamericano como al nivel más
amplio de las Naciones Unidas. Se reforzará así con nuevos instrumentos legales el reciente logro que supone el Convenio 169 de la OIT, suscrito ya por Bolivia y otros muchos países del continente.
Pero todos esos logros, incuestionables, no quiere decir ni mucho menos que ya se haya logrado eliminar del todo aquel colonialismo interno subyacente. Sin pretensiones de ser exhaustivos, en el resto
de este trabajo detallaré algunos de los logros y bloqueos más significativos en el ámbito boliviano contemporáneo. Para ello utilizaré como
guía inspiradora uno de los borradores de Declaración, arriba mencionados4, aunque sin seguir el mismo orden ni desarrollar todos sus puntos.
1. Un asunto de identidad y nombre
La definición y denominación misma de los indígenas, con un
nombre que no implique en sí mismo alguna forma de discriminación,
ha sido ya desde tiempo atrás motivo de debate y de reivindicaciones.
En un primer momento, cuando aún estaba caliente la revolución de 1952, el gobierno de entonces optó por eliminar el concepto
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mismo de indígena, no sin apoyo de los propios interesados, que vieron
entonces el cambio como un inicio de su liberación: ya no había indios
sino “campesinos”.
Pero pasadas las décadas, ellos mismos reaccionaron contra esa
forma de autodestrucción social. Primero reclamaron la recuperación
de sus nombres étnico-lingüísticos: aymaras, quechuas, guaraníes, etc.
No querían quedar reducidos a una simple categoría socio-económica.
Más adelante, el debate se amplió a la búsqueda de un nombre común
y a la vez aceptable. Muchos seguían rechazando las denominaciones
que otros les daban alegando que eran despectivas. El entonces alto dirigente de la CSUTCB5 Juan de la Cruz Villca, un campesino y ex-minero aymara, lo expresaba con fuerza:
“Nos interesa mucho el nombre porque no podemos seguir
aceptando bautismos que han significado la peor desgracia de humillación.. Es cierto que no podemos tapar la boca de los que nos dicen o
bautizan.. Sin embargo nosotros mismos no podemos decirnos semejante humillación, porque eso significaría aceptar el bautismo de ‘indio-indígena’ que ha servido para tratarnos peor que un perro.” (Villca
1991).
Otros han aceptado, con nuevas cargas semánticas más positivas,
esos mismos términos que Villca rechaza. Por ejemplo, los varios partidos políticos “indios” que han ido surgiendo desde 1979 justifican el
uso de ese término arguyendo que: “como indios nos explotaron, como
indios nos levantaremos”. Sin embargo, con esa discusión, han surgido
también otras autodenominaciones, más novedosas y positivas, que
han acabado imponiéndose. Sobresale la de “pueblos originarios” y
“naciones originarias”. Con tales títulos se enfatiza que el reconocimiento de las raíces históricas y la identidad cultural es para ellos tan
fundamental como la pertenencia a una nación-estado6.
La denominación “naciones originarias” muestra grandes coincidencias con el término first nations, con que gustan autoidentificarse
los indios norteamericanos; pero provoca cierta resistencia en algunos
sectores no indígenas de la sociedad boliviana, porque les hace sentir a
ellos (y ya no a los indios) como ciudadanos de segunda. Por primera
vez en la historia sienten algo que los indígenas han sufrido cotidianamente desde una conquista que los había reducido a “extranjeros en su
propia tierra”.
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Detrás de esta discusión de apariencia meramente nominal está
un planteamiento ideológico y la búsqueda de que se les reconozca el
“derecho a pertenecer a una comunidad o nación indígena” (D3).
2. Pobreza crónica: la asignatura pendiente
Como punto de partida hay que dejar bien sentado que el derecho humano que más sigue violándose en la Bolivia indígena es el de
tener acceso a una vida digna. Son ahora muy pocas las muertes violentas de indígenas, si lo comparamos con lo que ocurría antes de 1952
y con lo que ocurre aún en algunos otros países cercanos. Hay todavía
casos ocasionales, sobre todo contra algunos miembros de grupos minoritarios del Oriente7. Pero la violación más sistemática al derecho
fundamental a la vida es ahora a través de esa muerte lenta y prematura que supone vivir en un estado de pobreza crónica, incluso extrema.
Si se cruza el mapa de pobreza con el de la distribución étnica de
Bolivia, surge una correlación dramática entre ser indio y ser pobre. De
las diez provincias más pobres del país, nueve son de altísima concentración indígena, sobre todo en el área quechua o en la frontera quechua-aymara8. Esa misma correlación la encontramos también en
áreas más céntricas, tanto rurales como incluso urbanas, donde los barrios más pobres son también los que tienen mayor concentración de
indígenas.
Esta correlación, bien conocida por demógrafos y planificadores, ha llevado con frecuencia a establecer la relación de causalidad en
el sentido erróneo: serían pobres porque son indígenas, es decir, porque no han adoptado la cultura blanca dominante, donde estaría el
progreso. ¿No será más bien lo contrario? Los sectores dominantes son
blancos y discriminan a los indígenas, que por tanto quedan más marginados y empobrecidos que los demás.
Naturalmente, una vez establecido el hecho fundamental, se
produce también un efecto-eco en la otra dirección: muchos indígenas
piensan que saldrán de la pobreza si abandonan su forma de vida y
adoptan la de los blancos. Esa fue la ilusión que les hizo ser “campesinos” en vez de indios en los años 50 y que hace cambiar lengua, ropa y
hasta apellido a muchos migrantes. Pero no tardan mucho en percatarse de que no es ésta la solución. Conscientes de ello, desde los años 80
las principales organizaciones han incorporado sus reclamos étnicos
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dentro de su programa de lucha. Pero junto a ello, todos siguen incluyendo también en un primerísimo plano sus reclamos de índole económica.
El gran desafío en este campo económico es crear tales condiciones de desarrollo que permitan salir de la pobreza sin necesidad de perder la propia identidad y forma de vida indígena. Algunas medidas recientes, como la asignación de mayores recursos al proceso de participación popular en los municipios rurales (ley 1551, de 1994) y la mejora cualitativa del nuevo sistema de educación (ley 1565, de 1994),
apuntan hacia la dirección correcta, pero queda un vasto camino por
recorrer.
El problema de fondo más difícil de resolver es el carácter excluyente de los actuales modelos “neoliberales” de desarrollo económico,
que apuestan poco a los pequeños por no creer en su potencial productivo. Están tal vez dispuestos a darles mayor participación social y política. A veces se toman incluso algunas previsiones para que tengan mayor acceso a los servicios más básicos. Pero se les sigue excluyendo de la
dinámica económica y productiva9.
Relacionado con lo anterior, es el hecho de que casi todos los
modelos de desarrollo, tanto económico como social, tienden a ser asimilacionistas, por considerar casi exclusivamente aspectos técnico-económicos sin tener en cuenta ni la dinámica cultural ni los condicionamientos concretos de los pueblos indígenas a los que se pretende favorecer10. De esta forma se viola indirectamente otro de los derechos que
se postulan para los pueblos indígenas: “Los Estados no tomarán acción alguna que fuerce a los pueblos indígenas a asimilarse.” (D5, cf.
D21).
Uno de los casos más típicos de este enfoque es la perspectiva
puramente mercantilista dada por los proyectistas a la relación con la
tierra y el territorio, que suelen ser la base de sobrevivencia de casi todos los pueblos y comunidades indígenas rurales. Veamos ese tema en
mayor detalle.
3. Tierra y territorio
Antes de seguir adelante, aclaremos la diferencia entre tierra y territorio. Por “tierra” (o terreno) entendemos una superficie que es a la
vez un medio de producción, por actividades agrícolas, ganaderas u
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otras. El concepto de “territorio” implica mucho más. Es un área, por
lo general mayor, en la que sus ocupantes comparten ciertos derechos
sobre el conjunto de recursos (en el suelo, sobre él o en el subsuelo) y
en la que rigen normas, una organización y un gobierno comunes. Sobre uno u otro puede existir derechos de propiedad o al menos de usufructo. Pero sobre el territorio existe además una jurisdicción, dentro
de la que sus autoridades ejercen gobierno con ciertas competencias y
posibles márgenes de autonomía. Una comunidad, un municipio o un
estado son territorios, que pueden tener en su seno a muchos propietarios, pero todos ellos deben regirse por las normas establecidas dentro de él. O, como sucede en muchas comunidades originarias, puede
haber plena coincidencia entre propiedad y jurisdicción, ambas comunales; entonces lo que suele seguir quedando diferenciado entre las varias familias de ese territorio es cierta posesión y usufructo de sus sitios
de residencia y cultivo. Salvo en ciertas situaciones selvícolas minoritarias, tener una propiedad colectiva no suele implicar ser una unidad
colectiva de producción.
La Independencia no borró la Colonia y, en algunos aspectos,
profundizó aún más la situación colonial. Uno de ellos es el manejo del
tema territorial. Desde la segunda mitad del siglo XIX se produjo en
Bolivia una expoliación masiva de las comunidades indígenas a nombre del progreso. Estas perdieron así su tierra, su territorio y con ello su
propia identidad. Dentro de las teorías evolucionistas entonces en boga, se llegó incluso a justificar tal asalto arguyendo que la única forma
en que los indígenas podían liberarse de su retraso atávico era trabajando como peones en las haciendas de sus patrones blancos.
3.1. La reforma agraria de 1953 y sus secuelas
La revolución de 1952 y su reforma agraria de 1953 revirtieron
en parte el proceso, redistribuyendo la tierra de la mayoría de las haciendas andinas a sus peones indígenas, bajo el lema “la tierra es del
que la trabaja”. Poco después el proceso se amplió extendiendo nuevos
títulos también a las comunidades originarias quechuas y aymaras que
siempre los habían tenido. Pero en toda esa redistribución y retitulación se respetó poco la propiedad colectiva y la dimensión territorial de
las comunidades (originarias y de ex-hacienda), fomentando más bien
una parcelación individual que con los años ha acelerado en muchas
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partes una situación masiva de minifundios improductivos y a la subsiguiente emigración a las ciudades y a zonas de colonización.
Tampoco se reconocía legalmente la jurisdicción territorial de
esas comunidades así parceladas, pero en los hechos ésta se mantuvo a
través de sus autoridades tradicionales, acopladas con frecuencia a un
nuevo estilo de organización, llamado “sindicato campesino” pero muy
distinta de los clásicos sindicatos obreros.
En muchas tierras bajas del Oriente la reforma agraria funcionó
al revés, fomentando más bien el proceso de expansión de la hacienda
incluso a costa de los territorios indígenas. En toda la región del Chaco
guaraní, por ejemplo, fueron más bien los hacendados los que recibieron títulos ejecutoriales. Muchas comunidades o partes de ellas quedaron reducidas a lo que actualmente se llaman “comunidades cautivas”
o “esclavas”, porque las tierras pasaron a manos de patrones y su gente
quedó reducida a peones, consolidando un proceso que ya se venía desarrollando desde el siglo anterior. Mientras la mayor parte de las tierras cultivables quedaban encerradas y subutilizadas en haciendas de
hasta 20.000 y 50.000 hectáreas, más del 80% de las comunidades guaraní iban quedando arrinconadas, con serios problemas de tierra; en
1986 el 30% de ellas ya tenía menos de media ha. por familia11.
Esta segunda expansión del latifundio, esa vez en el Oriente, continuó sobre todo durante las dictaduras militares de 1964 a 1982, de
modo que en los años 80 se estimó que -pese a la reforma agraria de la
región andina- el 87% de la superficie agropecuaria útil estaba, de nuevo, en manos del 7% de los propietarios12. Se debía, sobre todo, a los
inmensos latifundios orientales dotados gratuitamente por la oficina
de reforma agraria a sectores influyentes, en contra del espíritu de
aquella ley. Se trataba de tierras fiscales indebidamente acaparadas, a las
que se consideraba “baldías”, sin tomar en cuenta a posibles ocupantes
indígenas, legalmente invisibles, ni a los millones de indígenas andinos
apretujados en terrenos minúsculos o de muy bajo nivel productivo. La
expansión de las concesiones madereras completó el panorama, dejando cada vez más arrinconados a esos pueblos originarios.
La expansión de la frontera agrícola empresarial hacia el Brasil,
donde están asentados muchos indígenas chiquitanos y ayoreos, es un
ejemplo pertinente. No se hizo sólo para fines directamente productivos sino también por el interés especulativo en revender una tierra -lograda gratuitamente- a extranjeros, sobre todo brasileños, que la con-
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seguían ahí a precios mucho más baratos que en su país. La operación
ha incluido oscuros negociados, como el de BOLIBRAS, que involucra
a un ex-ministro y sigue en los estrados judiciales. El desarrollo de esta región fue también objeto de un millonario préstamo del Banco
Mundial, en el que esa agencia financiadora incorporó un componente de respeto a los pueblos indígenas. Para ello el banco negoció inicialmente la participación del CIDOB (Confederación de Indígenas del
Oriente Boliviano) pero la propuesta no prosperó por la frontal y eficaz oposición de los empresarios cruceños, hegemónicos dentro de las
instancias públicas locales. Según Burhart Schwartz (1996), el resultado es un desarrollo capitalista de la zona, en el que la cláusula sobre tener en cuenta un componente indígena no es más que un adorno retórico.
3.2. Marcha por el territorio y la dignidad
Fue en todo ese contexto expansivo de la gran empresa que, en
1990, hombres, mujeres y niños de diversos pueblos indígenas del
Oriente realizaron una impresionante marcha a pie durante 34 días,
desde el trópico hasta las cumbres andinas y la sede de gobierno (Contreras 1991). Su lema “por el territorio y la dignidad” subrayaba algo
que la reforma agraria de 1953 había soslayado: su derecho no solo a
tierras para trabajar sino también a territorios, claramente circunscritos, en los que pudieran vivir y desarrollarse aprovechando todo el
conjunto de recursos, sin interferencias ajenas y según su propio modo
de ser (ver D18).
El presidente de la República, acompañado de varios ministros y
parlamentarios, salió al encuentro de los marchistas, probablemente
por las consecuencias que esta movilización podía tener en sus negociaciones de financiamientos internacionales. Pero no llegaron a un
acuerdo y la marcha siguió hasta La Paz, generando una mayor conciencia del problema en toda la opinión pública nacional. Al final, tras
arduas negociaciones, el 24 de setiembre de 1990 los marchistas indígenas consiguieron cuatro decretos supremos (nº 22609 al 22612) que,
por primera vez en la historia, reconocían el derecho indígena a tres territorios (uno de ellos pluriétnico) y comprometían la elaboración de
una “Ley de los Pueblos Indígenas del Oriente y la Amazonia” indígena en el plazo de 120 días13. Más adelante el mismo gobierno firmó
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nuevos decretos que creaban otros varios territorios indígenas hasta un
total de 9, beneficiando a 15 grupos étnicos con un total de 2,9 millones de has14. Pero una cosa es el papel y otra la realidad. De momento
aquí nos fijaremos sólo en el tema de los territorios indígenas.
Una de las previsiones centrales de los decretos -los plazos para
el retiro de las empresas madereras dentro de los territorios- nunca llegó a cumplirse, en parte por el poder que éstas tenían dentro de las esferas de gobierno y, en parte, por cierta connivencia no exenta de corrupción de algunos dirigentes indígenas. Resultó también extremadamente lenta y nunca completada la tarea de demarcación de los territorios. Sin embargo, de alguna manera, ahí estaban los decretos, que marcaban un hito dentro de la jurisprudencia boliviana sobre derechos indígenas.
Llegado el nuevo gobierno del MNR, en 1993, éste enseguida puso sordina a lo logrado por el régimen anterior, pese a la notoria presencia de un indígena en la vicepresidencia. Como nos dijo un alto funcionario, ese tema de territorios indígenas “levantaba ronchas” en muchas instancias de poder15. Dos de los decretos fueron anulados, alegando la falta de firma de algún ministro. Al menos en uno de los casos -el pequeño territorio Mosetén, de apenas 8.000 has.- era evidente
que estaban de por medio otros intereses, tanto militares como petroleros. Los demás decretos se respetaron pero se congeló cualquier avance posterior en esa misma línea, incluido el tema bloqueado ya desde
antes de dictar la prometida ley indígena, que habría elevado al nivel de
Ley de la República el frágil derecho a territorios propios, logrado sólo
al nivel del Poder Ejecutivo.
3.3. Tierra, territorio y ley INRA
Pero se lograron avances a otro nivel. El más fundamental fue la
modificación de la Constitución Política del Estado, el 12 de agosto de
1994 (por mandato del Congreso anterior), que entre otros, incorporó
el art. 171 que, sin utilizar en controvertido término “territorio”, viene
a reconocer varios rasgos esenciales del concepto:
“Se reconocen, respetan y protegen en el marco de la Ley los derechos sociales, económicos y culturales de los pueblos indígenas que
habitan en el territorio nacional, especialmente los relativos a sus
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tierras comunitarias de origen, garantizando el uso y aprovechamiento sostenible de los recursos naturales, a su identidad, valores,
lenguas e instituciones.”
Un siguiente logro, más tardío, fue el compromiso a que se llegó
en la llamada Ley INRA16 que, tras muchas vicisitudes y nuevas marchas, finalmente se firmó el 18 de octubre de 1996. El tema venía de
atrás. Desde los años 70 los diversos gobiernos dictatoriales o democráticos, habían pretendido modificar la Ley de Reforma Agraria por
otras, más centradas en el “desarrollo agropecuario”, concebido en términos de una mayor penetración de la empresa capitalista en el agro.
Pero los diversos intentos fracasaron sobre todo desde la instauración
de la democracia en 1982, por temor de malquistarse con el numeroso
electorado constituido por los campesino-indígenas, que se acercan al
50% del total y que en 1984 habían presentado ya un anteproyecto alternativo de “ley agraria fundamental”, uno de cuyos principios centrales era la defensa de la propiedad “originaria” y “comunal” de sus tierras ancestrales.
Uno de los puntos más controvertidos de todos esos proyectos
gubernamentales era la introducción del mercado libre de tierras, tema
incorporado ya en otras legislaciones del continente, no sin una fuerte
reacción de los indígenas17.
La última ronda de ese largo forcejeo ha venido con la mencionada Ley INRA. El gobierno anterior había intervenido la oficina de reforma agraria y el Instituto Nacional de Colonización, a raíz de adjudicaciones escandalosas como las mencionadas más arriba, con lo que los
campesinos e indígenas se encontraban de paso sin un canal expedito
para solucionar sus permanentes problemas de tierras. Con el nuevo
Gobierno la situación se agravaba, puesto que también se desintegró el
antiguo Ministerio de Agricultura y Asuntos Campesinos18. Bajo el liderazgo de la interventora (que continuó en ambos gobiernos), se presentaron sucesivos proyectos de ley, objeto de amplias discusiones en
las organizaciones campesinas e indígenas, que de manera unitaria
presentaban también sus propuestas alternativas. Poco a poco lo que
debía ser solo una ley de creación del nuevo órgano institucional para
atender asuntos de tierras, se transformó también en una ley substantiva, que establecía los criterios fundamentales para normar el uso y
transferencias de este bien.
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Fue un largo y complejo juego de intereses encontrados de gobierno, empresarios y pequeños productores campesino-indígenas, en
que cada sector desconfiaba del otro y de sus maniobras de último momento. También dentro del gobierno había tendencias contrapuestas.
En la última fase hubo varias y largas marchas simultáneas de campesinos e indígenas -orientales, andinos, productores de coca, colonizadores-, no todas con iguales planteamientos, hasta que al final se dictó
una ley que recogía varias aspiraciones de los diversos sectores, pero sin
alcanzar un pleno consenso de todos los involucrados.
El logro principal para los pueblos indígenas ha sido la garantía
legal a sus tierras tradicionales, sin exponerlas al mercado y liberándolas de impuestos; se incluye en ello el reconocimiento legal de la propiedad sobre sus “tierras comunitarias de origen”, dando prioridad en
el tiempo a la titulación definitiva de los territorios indígenas del
Oriente. En el momento de redactar esas líneas (marzo 1997), se están
ultimando los detalles para expedir los títulos definitivos sobre 3,5 millones de has., que incluyen, entre otros, aquellos territorios sobre los
que hasta ahora solo existían decretos. Pero también hay pasos atrás. La
ley establece que las superficies de esos territorios “están sujetas a revisión... de acuerdo al resultado del Saneamiento de Tierras”19. Pero el
primer saneamiento, realizado en el territorio indígena Weenhayek al
que el D.S. de 1992 había otorgado 195.639 has., ¡lo reduce a menos de
un 10%, dejando el resto en poder de unos 160 propietarios no indígenas! No es un buen presagio.
Se incorpora también el tema del mercado libre de tierras, pero
limitado a las otras propiedades agrarias y a tierras fiscales del Estado.
Estas últimas pueden ser también (y con carácter prioritario) objeto de
dotaciones gratuitas solo a comunidades campesinas e indígenas; ya no
a particulares. Pero este punto será sin duda objeto de nuevas controversias, pues la ley, si bien marca ciertas prioridades, deja aún mucho
margen abierto sobre quiénes tomarán qué decisiones. Persiste el temor
de que las reglamentaciones, aún pendientes, desvirtúen muchos aspectos positivos de la ley.
Uno de los puntos en que no se llegó a acuerdos fue sobre una
controvertida “superintendencia agraria”, impuesta a última hora por el
gobierno, con poderes y atribuciones por encima de los de otras instancias previamente acordadas. Aunque el superintendente debe ser nombrado por dos tercios del Senado y para un período de seis años que no
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coincide con el de las gestiones gubernamentales, las organizaciones
campesinas e indígenas temen que la concentración de poder en esa
instancia favorezca más los intereses ajenos a ellos.
3.4. El derecho a los recursos naturales
Varios aspectos quedan pendientes, dentro del amplio tema del
derecho de los indígenas a sus territorios. El primero es con relación a
los recursos a que tienen derecho dentro de él. Este es, por ejemplo, el
núcleo de sus conflictos con los madereros. El citado art. 171 de la
Constitución ya hace referencia a este derecho al “uso y aprovechamiento sostenible de los recursos naturales”, lo que muestra coherencia
a la Declaración Interamericana, cuando enfatiza que “los derechos de
los pueblos indígenas a los recursos naturales existentes en sus tierras
deberán20 protegerse especialmente” (D18: 4).
El caso más sujeto a controversias es el de los posibles derechos
a las riquezas del subsuelo, que el Estado considera exclusivas de él. Sin
embargo, los indígenas reclaman siquiera ciertos beneficios como regalías. Los luctuosos conflictos de diciembre de 1996 en dos minas de oro
en el Norte Potosí21, tierra de ayllus pobrísimos, muestran la urgencia
de encontrar algún tipo de equidad: no es justo que una empresa acumule grandes riquezas con recursos extraídos del territorio de indígenas que se debaten en la miseria.
Los dueños u ocupantes del territorio deben tener su palabra antes de que otros dispongan de esos recursos; “deberán participar en los
beneficios que reporten tales actividades y percibir indemnización de
acuerdo al derecho internacional por cualquier daño que puedan sufrir
como resultado de esas actividades” (D18: 5). Este daño puede llegar
también a lugares alejados, sobre todo a través de aguas contaminadas.
Así, por ejemplo, el Lago Poopó (Oruro), ha quedado sin vida como resultado de tantos residuos mineros, quitando la única fuente de subsistencia de la etnia pescadora uru-murato y de otras comunidades del
contorno sin que nadie se arrogue la responsabilidad de ese desastre
ecológico y social.
La incorporación del tema ecológico en la mencionada Ley INRA ha sido también objeto de observaciones por parte de las organizaciones campesinas e indígenas. Sin cuestionar la trascendencia del
asunto, temen, no sin fundamento histórico, que pueda utilizarse co-
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mo excusa para la expoliación. Los productores de hoja de coca -que,
insisten, no debe confundirse con la cocaína- sospechan además otras
intenciones ocultas para expulsarlos de sus zonas actuales. Pero el tema
y temor se repiten en otras partes, dentro y fuera del trópico. Incluso el
Parque del Tunari, en los afueras de la ciudad de Cochabamba, fue declarado tal sin considerar la existencia previa de comunidades agropecuarias dentro de su nueva jurisdicción. Estas organizaciones lograron
que en la Ley INRA se priorice el derecho de los productores agropecuarios sobre otros posibles usos como parque, ecoturismo, etc. Han
insistido también de manera reiterada en ser tomados en cuenta como
corresponsables del mantenimiento ambiental dentro de sus territorios
(ver D13).
4. Territorio, municipios y participación política
El concepto de territorio tiene, como vimos, una doble vertiente
no siempre bien diferenciada: Puede ser objeto de propiedad colectiva
no solo de la tierra sino también de otros recursos que haya sobre ella.
Pero es, además, un ámbito jurisdiccional, dentro del que sus autoridades ejercen gobierno con ciertas competencias y posibles márgenes de
autonomía. La Ley INRA se fija solo en la primera vertiente. Pero otra
innovación del presente régimen tiene que ver con la segunda. Nos referimos a la Ley 1551, de Participación Popular.
4.1. La comunidad como organización territorial de base
En una primera parte, esta ley reconoce de forma casi automática la personalidad jurídica de las diversas organizaciones comunales
tradicionales (ayllus, cabildos, tentas, incluso sindicatos), a las que llamó genéricamente “organizaciones territoriales de base” u OTB22. De
esa forma se hacía justicia reconociendo por primera vez desde las expoliaciones del siglo XIX la legitimidad de esas instancias, de sus autoridades y de su forma de gobierno. Es un derecho en el que habían insistido los interesados y también otras instancias internacionales (D4).
El término “territorial”, incluido en su nombre genérico, fue también
una de las primeras aplicaciones explícitas de este concepto a una instancia indígena propia, en la jurisprudencia nacional. Reconoce, de al-
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guna manera, que esas organizaciones tienen cierta jurisdicción sobre
un territorio.
Pero estas concesiones vienen muy ligadas a lo que es el punto
central de la citada ley: el reordenamiento de municipios en todo el
país. De este modo los logros quedan en parte diluidos dentro del fortalecimiento mucho más elaborado y eficaz del territorio y jurisdicciones municipales. Es decir, en los hechos, confirmados por toda la actividad posterior a la promulgación de la ley, se trata más de la mayor penetración del Estado y sus estructuras dentro del mundo indígena que
del reconocimiento de éste con sus propias características.
4.2. Participación indígena en municipios
Con la puesta en marcha de la ley, podemos hablar ahora de 435
concejales municipales titulares (27% del total) -e incluso varios alcaldes de origen campesino e indígena- en 170 municipios (55% del total;
ver Arias et al., en prensa). Pero, de momento, la principal tarea que
con ellos se ha tenido ha sido la de entrenarles en el manejo del municipio según los cánones uniformes del Estado. Además, para que pudieran ser candidatos y después elegidos, se mantuvo como requisito
legal que debían ser presentados a través de partidos políticos, por lo
que el margen de maniobra de las organizaciones de base quedaba notablemente reducido23.
La principal concesión incluida en la Ley y su reglamentación ha
sido la posibilidad de establecer “distritos” (o subalcaldías dependientes de un municipio) específicamente indígenas, al frente de los cuales
debe colocarse a autoridades nombradas de acuerdo a “sus usos y costumbres”. Vienen a ser lo más cercano a un territorio indígena, dentro
de la mayor jurisdicción municipal en que se insertan. De esta forma,
con el apoyo de la Subsecretaría Nacional de Asuntos Etnicos y de otras
instancias especializadas de la Secretaría Nacional de Participacón Popular, se han ido conformando y apoyando diversos distritos indígenas
tanto en la región andina como en las tierras bajas. Pero su margen de
autonomía es bajo y depende en gran medida de la buena voluntad de
cada alcalde, sobre todo para la distribución de los recursos municipales, generados por la misma ley.
Por tal motivo se está contemplando la necesidad de dar un paso más, con la creación de municipios indígenas, que deberían regular-
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se por un régimen especial, de acuerdo a sus usos y costumbres, es decir el derecho consuetudinario de cada pueblo indígena. Dada la importancia demográfica y la concentración espacial que tienen los pueblos originarios en Bolivia, el municipio e incluso la mancomunidad de
municipios son instancias indispensables para que los indígenas puedan
“determinar libremente su status político y promover libremente su
desarrollo económico, social y cultural [y su] derecho a la autonomía o autogobierno” (D15).
Pero de momento se trata aún de un buen deseo, reivindicativo
de un derecho que en Bolivia aún no se cumple.
4.3. Más allá del municipio
Es evidente que los indígenas, como cualquier ciudadano, tienen
también el derecho a participar en cualquier nivel de la política nacional. En el pasado reclamaron y consiguieron el voto. Después, durante
años, las organizaciones de base reclamaron su derecho no solo a elegir
sino también a ser elegidos. Es un derecho obvio, supuesto el alto porcentaje de indígenas existente en el país.
Al nivel legal actualmente no hay para ello ningún obstáculo formal. Se han formado partidos indios y existe una gran variedad de candidatos indígenas, siendo varios de ellos elegidos o nombrados tanto al
parlamento como a cargos del ejecutivo. En el ambiente preelectoral de
fines de 1996 es significativo verificar cómo, después de haber tenido en
el país a un vicepresidente aymara, otro partido, el MBL ha incorporado como candidato vicepresidencial, al principal dirigente indígena de
las tierras bajas.
Sin embargo, a la hora de la verdad, siguen siendo proporcionalmente muy pocos los indígenas que realmente llegan a ejercer cargos
públicos significativos. Son poquísimos, por ejemplo, los que forman
parte de la Subsecretaría Nacional de Asuntos Etnicos, por mucho que
se haya hecho el gesto simbólico de poner a una simpática cholita aymara en recepción. La presencia indígena en posiciones de poder e incluso en el seno de los principales partidos sigue siendo también algo
más icónico que orgánico. La propia vicepresidencia ha sido con fre-
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cuencia comparada a “la quinta rueda del carro”. Sin querer subvalorar
lo conseguido en otros campos, el hecho de que el cargo esté ocupado
por un aymara, con su esposa de pollera, ha posibilitado ante todo una
significativa acumulación de “capital simbólico”, que va cambiando
paulatinamente el imaginario de lo posible y deseable dentro del país.
Para pasar de una presencia simbólica a otra más real y masiva,
hay una variedad de propuestas. La más debatida tiene que ver con el
ya citado monopolio de los partidos en la representación política nacional. Muchos indios y campesinos que han tenido militancia dentro
de ellos a la larga se han sentido incómodos, por juzgarse más usados
que influyentes. Por eso mismo han ido surgiendo diversos partidos indios, campesinos, kataristas y también otras propuestas no partidarias,
como la abortada “Asamblea de las Nacionalidades” de 1992. Su común
denominador es la búsqueda de lo que suele llamarse “el instrumento
político propio”, con frecuencia vinculado a las organizaciones de base
ya existentes. En el fondo de este debate y búsqueda sigue siempre latente la pregunta: en un estado pluriétnico y plurinacional como el boliviano, ¿es el partido la única forma posible de representación política?24.
En el caso relativamente comparable de las mujeres se intenta
avanzar más bien por otro camino: hay una propuesta de ley por la que
se debería garantizar que en las listas electorales haya por lo menos un
30% de candidatos del otro género. La constitución colombiana ha optado también por un cupo mínimo parlamentario para representantes
directamente elegidos en el seno de las organizaciones indígenas. En el
caso de los indígenas/campesinos bolivianos resulta más complicado
pensar en una disposición semejante, debido a su alto porcentaje dentro del país, a su variedad de opciones políticas y a su identidad más difusa.
5. El derecho a ser iguales pero en la diferencia
El Art. 1 de la Constitución Política del Estado, reformulado en
1994, ha definido a Bolivia como “libre, independiente, soberana, multiétnica y pluricultural”. Por el momento, se trata solo de una declaración que, reflejando la realidad sociológica del país, plantea la necesidad de que esta pluralidad se tenga también en cuenta como utopía en
nuestro ordenamiento jurídico: que todos podamos sentirnos iguales
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en derechos y oportunidades, pero manteniendo nuestras diferencias
en los ámbitos mencionados u otros. En esta última sección repasaremos qué se ha logrado y qué falta en algunos de esos campos.
5.1. Lengua
Pese a que la mayoría de los bolivianos saben alguna lengua indígena (con o sin bilingüismo en castellano), la discriminación lingüística sigue fuerte en el país, como resultado del bajo prestigio social que
tienen las lenguas indígenas en muchos contextos sociales, aunque menos que en otras épocas pasadas. Desde hace varias décadas estas lenguas han ganado también mayores espacios en otros ambientes públicos como el culto, tanto católico como protestante, la publicidad oral,
la difusión radiofónica y, últimamente, también en la educación formal
rural.
Dentro de ello, lo que aquí más nos interesa ver es qué pasos oficiales se están dando o exigiendo para dar una solución de fondo a la
diglosia o discriminación lingüística, respetando el derecho fundamental de todo pueblo a comunicarse en su lengua y a ser informados en
ella acerca de todo lo que les conviene saber (D8).
En Bolivia las lenguas indígenas nunca han llegado a tener el pleno status de lenguas oficiales, a la par del castellano. Lo más cerca a que
se llegó fue, en el primer régimen democrático de la UDP (1982-1985),
a reconocerlas como “lenguas nacionales” -siquiera en un plano simbólico- pero se evitó intencionadamente otorgarles el atributo de “oficiales”, para que el Estado no se sintiera en la obligación de emplearlas de
manera alternativa en sus oficinas y servicios, en sus actos públicos y en
sus publicaciones oficiales. Ni siquiera en los juzgados existe la obligación de usarla, cuando hay ciudadanos indígenas involucrados. En dos
ocasiones han llegado hasta el Parlamento anteproyectos de ley para esta oficialización, pero no han prosperado.
Es común que las principales disposiciones aplicables al sector
rural se difundan también en quechua, aymara y, más ocasionalmente,
en alguna otra lengua indígena, sobre todo a través de la radio. Mucho
más raro es que se difundan también a través de publicaciones en esas
lenguas, entre otros motivos, porque el acceso a la escritura ha estado
bloqueado hasta hace muy poco, como resultado del uso exclusivo y excluyente del castellano en todo el sistema escolar.
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A este nivel oficial, el principal avance ha sido cabalmente haber
terminado con ese monopolio, dando paso masivo a la educación intercultural bilingüe. Es este uno de los rasgos centrales de la reforma
educativa iniciada de 1994, aunque de momento solo ha empezado a
implementarse en los “núcleos de transformación” del sector rural. Es
aún demasiado pronto para evaluar los resultados de este paso en la dirección correcta.
El otro campo desde el que mejor se podría influir para superar
la discriminación lingüística son los medios masivos de comunicación
social. Por motivos prácticos, más que por exigencia legal, existe ya un
número significativo de radios que, en mayor o menor medida, usan
estas lenguas en su programación. Pero en la TV este uso es muy excepcional25 y en la prensa impresa es prácticamente nulo. Hay ahí una importante tarea pendiente. Para facilitar su cumplimiento, sería oportuno que la ley de comunicaciones exigiera un cupo de uso de las lenguas
indígenas más comunes, de acuerdo a la realidad de cada región.
5.2. Educación
La discriminación de lo indígena en el sistema educativo no se
limitaba a la lengua, sino que ha permeado todo el curriculum tanto el
más formal como el oculto, tanto en las escuelas y colegios como en las
normales donde se forman los futuros maestros.
El enfoque intercultural y bilingüe de la reforma educativa pretende cambiar esa situación. Pero no es fácil, por la falta de experiencia
acumulada y de ideas claras en este campo y sobre todo por las actitudes ya muy estructuradas de las actuales generaciones de funcionarios
y maestros en ejercicio. Para mencionar sólo un ejemplo entre mil, en
plena implementación de la reforma, las normales rurales seguían prohibiendo que sus alumnas de origen rural utilizaran pollera y todo el
mundo lo encontraba obvio. Fue necesaria una intervención especial
de la esposa del vicepresidente -que años atrás, siendo normalista y
maestra, debió también dejar su pollera- para que la Secretaría Nacional de Educación emitiera, a fines de 1995, una orden para modificar
este punto del reglamento.
Para poder superar estas deficiencias, habrá que esperar las nuevas generaciones de maestros, particularmente de los formados en los
normales e institutos pedagógicos superiores que tengan especialidad
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intercultural bilingüe. Para ello pasa a un primer plano de prioridades
la formación de formadores en esas instancias, definidas por un alto
gobernante muy conocedor del tema como “la vena yugular de la reforma”26.
Más allá de los cambios que se logren incorporar en el curriculum y en la práctica cotidiana, está el tema complementario de la participación de los propios pueblos originarios en el proceso educativo de
sus hijos, para “preparar y aplicar sus propios programas, currículos y
materiales de enseñanza; y formar, capacitar y acreditar a sus docentes
y administradores” (D9).
La reforma educativa se acerca al cumplimiento de este derecho
por cuanto fomenta la creación de juntas y consejos escolares a diversos niveles, con la finalidad explícita de que participen en todo el proceso educativo, incluido el diseño y elaboración de los contenidos específicos propios de cada situación local.
Pero también aquí hay fuertes brechas entre el deseo y la realidad. La primera objeción vino del propio magisterio, que, temeroso de
ser controlado por los padres de familia y dirigentes comunales, exigió
y logró un cambio en el texto de la ley, para garantizar su participación
dentro de esas juntas y consejos. Su presencia en ellos es minoritaria
pero muy influyente. También la Secretaría Nacional de Educación
tiende a actuar en este punto con un excesivo sentido sectorial y de
cuerpo, dando más importancia a su inciativa y control oficial que a la
dinamización de los grupos indígenas de base en el proceso educativo
de sus hijos. Por ejemplo, ha propuesto que, al nivel municipal, la presencia directa de la organización indígena-campesina local en el directorio para la educación quede reducida a un tercio.
Queda en manos de las propias organizaciones campesinas e indígenas defender, fortalecer y utilizar eficientemente ese espacio que les
otorga la ley hasta lograr que se cumpla habitualmente el derecho arriba señalado.
5.3. Ser diferentes en la sociedad civil
Para concluir este esbozo, que se podría ampliar indefinidamente, llamaremos la atención sobre algunas otras situaciones, más relacionadas con la sociedad civil, en las cuales cabe aún avanzar mucho para
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que se cumpla el derecho de los indígenas a ser tratados como iguales,
sin perder su diferente identidad étnica y cultural.
La convivencia diaria nos muestra todavía demasiadas circunstancias en que persiste la secular discriminación colonialista. Esta se ceba muy particularmente en las mujeres, que de esta forma resultan triplemente marginadas: como pobres, como indias y como mujeres. Su
indumentaria las diferencia mucho más rápidamente que a los hombres. Además por lo general han tenido menos oportunidades educativas que los varones, por lo que muchas de ellas manejan también con
mayor dificultad la lengua y cultura de los grupos dominantes.
Esta discriminación cotidiana a la mujer indígena ocurre tanto
en los escenarios públicos como en la vida privada. La calle, el transporte público, las oficinas les dan permanentes ocasiones para tener
que sufrir esa discriminación, que puede ir desde los insultos y marginamientos públicos hasta simplemente tratarlas siempre como “hijas”,
por mayores que sean. Las compañías aéreas no aceptarían a una mujer de pollera como azafata y solo unas poquísimas instituciones más
conscientes están dispuestas a aceptar a una cholita como recepcionista o secretaria. Sigue habiendo restaurantes y hoteles en los que no se
acepta a clientes de pollera27. Entretanto, la inmensa mayoría de mendigos, cargadores, albañiles, reclutas y empleadas domésticas son indígenas.
En la esfera privada, la situación más típica es la de las empleadas domésticas en cualquier centro urbano. Para ellas no hay horarios
de trabajo, domingos, ni contratos de trabajo. Los mismos arquitectos
diseñan las viviendas de manera discriminante, colocando el cuarto de
la empleada donde quizás ni siquiera cabe un catre, muchas veces debajo de la escalera. Los patrones se encargan del resto: con frecuencia
las obligan a manejar sus cubiertos separados y usar un baño aparte.
Son fácilmente objeto de abuso sexual por parte de sus patrones y sus
hijos, los mismos que después las echan de la casa si aparecen con un
hijito.
Lo paradójico es que, desde la perspectiva de las comunidades
rurales, ser empleada doméstica es uno de los poquísimos caminos
abiertos a las muchachas jóvenes para superarse y aprender otras formas de vida. Viene a ser el equivalente femenino de lo que es el cuartel
para los jóvenes. En ambos casos, la principal oportunidad que les
brinda la sociedad para “civilizarse”, después de la escuela, es un am-
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biente altamente discriminante, que marca en ellos y ellas una experiencia imborrable de agresión o, en el mejor de los casos, de humillante dependencia28.
En la reestructuración del poder ejecutivo de 1993 se creó una
Secretaría Nacional que lleva el complejo nombre “de Asuntos étnicos,
de género y generacionales”, tres temas dispares pero unidos por el común denominador de discriminación que sufren ciertos sectores de
población en esas tres dimensiones. Ya se ha aprobado y se está aplicando con éxito una ley contra la violencia doméstica y se está trabajando
en otra sobre los derechos de los niños. Sería oportuno completarlas
con una tercera contra la violencia étnica, sobre todo en defensa de las
mujeres indígenas29.

NOTAS
1
2

3

4

Por esta misma razón, en el texto combinamos, cuando es relevante, el término “indígena” (u otros equivalentes) con el de “campesino”.
Mencionemos, aparte de otras causas más locales, las siguientes: la caída del
modelo “clasista” junto con el derrumbe de los regímenes comunistas en Europa; el descubrimiento y fortalecimiento de otras varias identidades alternativas
(género, etnia, generación, regiones, religiones, preferencias sexuales, etc.); el
enfoque postmodernista; el movimiento ecológico, que redescubre a los pueblos indígenas como tradicionalmente respetuosos del medio ambiente. De
una manera complementaria, ha habido también una mayor comunicación
entre indígenas de diversos países y latitudes. Sobre este resurgimiento en diversos países del continente, ver Albó (1991) y Van Cott ed. (1994).
En el pasado se había hablado ocasionalmente de las raíces indígenas de algún
mandatario y en México se habla también de dos presidentes indígenas: Benito Juárez y Porfirio Díaz. Pero en todos esos casos eran otros quienes les tildaban ese origen, mientras que los así identificados hacían todo lo posible para
camuflar ese origen, que veían más bien como un estigma.
Comisión Interamericana de Derechos Humanos de la OEA, 1995. “Borrador
de Consulta de la Declaración Interamericana sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas”. Aprobado en la sesión 1278, celebrada el 18 de septiembre de
1995. Lo citaremos como D y el número del artículo correspondiente.
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Confederación Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia. Pese a
su nombre “clasista”, que refleja la era anterior, ha introducido en su programa
muchas reivindicaciones de carácter étnico.
De ahí también la propuesta de redefinir a Bolivia como un “estado plurinacional”, o como “una nación de muchas naciones”.
Se ha reportado, por ejemplo, algún caso aislado de cacería de selvícolas por
parte de pioneros madereros o hacendados en la región Yuki y en la región
chaqueña. En enero de 1997 llega también la noticia de un peón guaraní ahorcado, presumiblemente por haber elevado demandas legales contra su patrón.
Provincias Arque, Tapacarí y Bolívar, en Cochabamba; Charcas, Chayanta e
Ibáñez en el norte de Potosí; Muñecas y Saavedra, en el norte de La Paz. La única provincia no-indígena de ese grupo más pobre es Abuná, aislada en la frontera norte con Brasil. Ver mapa 1 en Albó (1995). El mapa de la pobreza, elaborado por el Ministerio de Desarrollo Humano (1993) combina indicadores
de acceso a servicios básicos, salud, mortandad infantil y educación.
La reestructuración del poder ejecutivo de Bolivia, en 1993, no ayudó a superar esa dicotomía: todos los servicios estaban en el llamado “superministerio”
de desarrollo humano, mientras que las grandes decisiones económicas iban
en otro sentido, en el “superministerio” de desarrollo económico, en el que
apenas se tomaban en cuenta los intereses de los pequeños productores rurales. Sólo en las postrimerías de este gobierno se está intentando superar esa situación, desbloqueando el sistema de reforma agraria (ley INRA, 1996) y planteando, por fin, todo un paquete de desarrollo rural. Pero estando ya en una
época electoral, la ejecución de este paquete de proyectos ha quedado pendiente.
UNESCO está buscando un modelo alternativo de desarrollo, a partir de las
experiencias culturales de cada pueblo. Ver una primera propuesta en UNESCO (1995).
Diagnóstico de CIPCA-CORDECRUZ (1986). Ver Pifarré (1987).
El dato global es de Urioste (1987), aunque ha sido recientemente cuestionado por altos funcionarios del reestructurado Instituto Nacional de Reforma
Agraria. El problema es que no existen en el país cifras globales fidedignas. Las
siguientes cifras parciales, basadas en el último censo nacional agropecuario,
de 1984 (nunca completado), nos indican que hay, efectivamente una fuerte
polarización: el 43,3% del total de 314.600 productores agropecuarios censados solo poseía menos de 2 has., y acumulaba apenas el 0,4% del total de 22,7
millones de has. censadas. En cambio, el 0,2% del total censado poseía más de
5000 has. y acumulaba el 48,7% de la superficie total censada (Anuario estadístico del sector rural 1993: cuadros 116-119).
Ver el texto de los decretos en Contreras (1991: 177-192).
Ver resumen en Rojas (1994: 48), a partir del informe de gestión 1989-1993 del
Instituto Indigenista Boliviano.
El principal, pero falaz argumento, era que solo puede hablarse de “territorio
nacional”, atribución de solo el Estado. Es falaz, pues este derecho es concurrente con otros más locales, como el territorio municipal, reconocido desde
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siempre en la legislación boliviana, e incluso el territorio indígena, reconocido
indirectamente por la ley 1257, que ratificó el convenio 169 de la OIT.
Por Instituto Nacional de Reforma Agraria. Ley nº 1715.
En el Ecuador, por ejemplo, ese tema fue aprobado por el Parlamento de la noche a la mañana, pero provocó uno de los mayores levantamientos indígenas,
debiendo ser reconsiderado. Fue histórica en aquel país toda la ronda de conversaciones que pusieron frente a frente en una misma mesa de la Casa Presidencial al Gobierno e indígenas, liderizados esos últimos por una indígena otavaleña, que a la vez es abogada.
Ver la nota 9.
Segunda disposición transitoria, inciso III).
En su versión actual esta declaración usa “tierra” y “territorio” de forma casi indistinta. Debería refinarse mejor.
Las minas privadas de Chapisirca y Amayapampa fueron vendidas a una empresa canadiense, que pensaba desarrollar allí una tecnología de punta. Pero los
obreros, apoyados por los campesinos-indígenas del contorno, se parapetaron
en lo que consideraban su única fuente de trabajo. Fueron reprimidos por la
policía y, como saldo, murieron 9 civiles, 1 oficial de policía y hubo otros 50
heridos.
No podemos entrar aquí en las controversias que inicialmente suscitó ese nombre, por la sospecha de que se quería imponer una nueva forma de organización, más controlada por el gobierno, desconociendo las ya existentes. Actualmente se usa poco el término OTB y ha quedado claro que no es éste el espíritu de la ley.
Cuando en 1993 se dictó la ley de necesidad de reforma de la Constitución, los
parlamentarios, ligados todos ellos a partidos políticos, no quisieron incluir la
revisión del artículo 223, que exigen esa mediación.
Ver sobre este tema las discusiones en Por una Bolivia diferente (CIPCA 1991).
Casi sólo como parte de algunas entrevistas-reportaje y en alguna actuación
musical. Ver Albó (1996), para un panorama más general del uso de lenguas indígenas en los medios de comunicación social.
Comentario del Sr. Vicepresidente de la República, indígena aymara y especialista en educación, a la misión de GTZ, del gobierno alemán, que en 1995 vino
a estudiar la viabilidad de apoyar la reforma en este punto específico.
Un episodio reciente motivó que, al día siguiente, fuera allí a desayunar el Vicepresidente de la República, con su esposa, que es de pollera, bien acompañado de periodistas, para dejar claro que tales discriminaciones ya no pueden tolerarse.
Sobre el cuartel, ver también el número monográfico de Cuarto Intermedio
(La Paz) 41, en prensa. Sobre el servicio doméstico, la autobiografía de Ana
María Condori (1988). Sobre la violencia étnica, en general, ver Rivera (1993)
y Albó (1994).
Este tema tampoco se menciona explícitamente en proyecto de Declaración de
los Derechos Indígenas, a que nos hemos venido refiriendo. Sería muy oportuno llenar esa laguna, pues se trata de un problema común a muchos países.
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INDIGENAS COLOMBIANOS Y SU
RELACION CON EL ESTADO
Gabriel Muyuy Jacanamejoy
Inga del Putumayo
Senador de la República de Colombia
Movimiento Indígena Colombiano - MIC

Gabriel Muyuy, COLOMBIA
Resistencia indígena
Los indígenas colombianos pasaron en 1991 de la condición legal de “salvajes”, “menores de edad”, “sociedades incipientes” y comunidades reducidas por las misiones a la “vida civilizada”, tal como los definía la legislación anterior, a la de grupos étnicos, pueblos indígenas,
con derechos constitucionales específicos reconocidos, dentro de la diversidad cultural y étnica de todos los habitantes de Colombia.
En verdad, a partir de la conquista, los indios fueron tratados como gentes de segunda o tercera categoría. El mito del “descubrimiento”, tenía y tiene como elemento central la negación de la condición
plenamente humana de los indígenas. “No tienen alma”, debatían los
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abogados de los encomenderos, “si tienen, pero son salvajes que deben
ser reducidos” o “evangelizados” argumentaban los misioneros.
De entrada podemos observar que la lucha indígena empieza
con la llegada del hombre occidental en 1492. El sentido de la lucha
americana radicó en la necesidad de hacerse reconocer como sujetos
colectivos: así la fuerza y el fuego de los blancos obligara al sometimiento, el Rey europeo debería saber que trataba con un PUEBLO. Sin
embargo, el derecho español edificado sobre el sometimiento de vascos,
gallegos y catalanes, reconocía los fueros y favoreció la aceptación de
los cacicazgos y cabildos y la delimitación de territorios, que desde esos
tiempos se denominó resguardo.
Posteriormente el liberalismo criollo quiso abolir los resguardos
permitiendo las ventas y la división territorial. Se trataba de asimilar a
los indígenas, de homogeneizarlos. Esto es una muestra que en tiempos
de la Independencia, se hacía una nueva ofensiva contra el sujeto colectivo indígena, contra la identidad étnica. Desconocer un pueblo, es un
camino para negar todo derecho a quienes lo integran.
Para los indígenas colombianos la ley 89 de 1890 fue la gran herramienta jurídica hasta 1991, pues esta reguló por una centuria los derechos indígenas. Dicha norma resultó de una articulación entre el
contexto conservador del régimen de la “Regeneración” y la Constitución de 1886 y la resistencia indígena, a pesar de cuatro siglos de embestidas españolas y criollas. Esta ley consagraba entre otros derechos,
la facultad de tener un gobierno interno a través de los cabildos respetando sus usos y costumbres, el derecho a la propiedad privada colectiva de la tierra, institucionalizada en resguardos.
El reconocimiento de la tierra y del cabildo indígena, por parte
del Estado, se hizo a condición de definir a los indios como “incapaces”.
Por tal razón, el territorio indígena aparecía apenas como territorio de
Misiones, dominado por el Gobierno y las Autoridades Eclesiásticas.
No se reconocía cultura indígena ninguna y, si se dejaba lugar para las
costumbres, era a costa de la cristianización. Los indígenas del resguardo eran vistos como parcialidad y no como grupo étnico, ni mucho
menos como pueblo.
De todos modos la lucha indígena de la primera mitad de este siglo, se desarrolló en torno a la defensa de los derechos establecidos en
la ley 89 de 1890, así como para enfrentar la lacra feudal del terraje o
impuesto en trabajo que los hacendados imponían a los indígenas.
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Desde aquellos tiempos, líderes indígenas como Manuel Quintín Lame
y José Gonzalo Sánchez, ya tenían una macrovisión de la lucha por la
reivindicación de derechos y la autonomía de los pueblos indígenas.
En estos tiempos modernos en crisis y a umbrales del postmodernismo, no faltan los intelectuales para que señalen a los indígenas
como habitantes de un Cuarto Mundo. Por encima de todo, los indígenas han hecho sentir con intensidad en las últimas dos décadas el peso
de sus luchas, y se han tomado la palabra y han internacionalizado y
globalizado sus problemas, planteando temas como la defensa de los
sistemas ecológicos, de los recursos naturales y del medio ambiente, de
la diversidad étnica y cultural, de la defensa de los recursos genéticos,
de la autoelección de la propia forma de vida y de la autonomía de toda comunidad humana enfrentada a los intentos de homogeneización
y o de centralización autoritaria.
Es conveniente precisar que a finales de los 60 y comienzos de los
70, las movilizaciones indígenas en Colombia se dieron al lado de las
luchas campesinas. La falta de políticas estatales para acceder a la propiedad de la tierra y la concentración de la misma en manos de terratenientes fueron las causas para unirse indígenas y campesinos en una
lucha común.
En las luchas iniciales y conjuntas, participaron los indígenas de
la zona Andina de la cual todavía hacen parte los departamentos del
Cauca, Valle, Tolima, Caldas, Antioquia y Córdoba. Al fragor de las luchas poco a poco, se fue dando un proceso de diferenciación entre
campesinos e indígenas, debido a que estos últimos tenían otra concepción de la importancia y significación de la “tierra”, otras formas de
organización social y de expresión cultural y espiritual, como la lengua
materna, justicia interna de conformidad con usos y costumbres ancestrales, cultos, vestido, formas de producción, etc., motivos suficientes
que impulsaron a la toma de consciencia del valor de su identidad y al
planteamiento de organizaciones propias y diferentes de las campesinas. La diferenciación se agudizó con los problemas y divisiones al interior del movimiento campesino, haciendo que los indígenas se separaran e iniciaran su propio proceso organizativo.
Ocurrida la separación, los indígenas del departamento del Cauca lideran las reivindicaciones a nivel local y regional y desde allí contribuyen a expandir la lucha a nivel nacional a través de la fundación
de muchas organizaciones en la zona andina, incluso en el llano y la
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selva. Este proceso se fortaleció con la fundación de la Organización
Nacional Indígena de Colombia ONIC en febrero de 1982, la cual se
encargaría de llevar la idea de organización a las comunidades y pueblos indígenas del llano y la selva amazónica, que no participaban de las
actividades indígenas a nivel nacional.
La ONIC a mediados de los años ochenta representaba al 90% de
aproximadamente 700.000 indígenas colombianos, alcanzando una
unidad que no se había logrado en otros países de América. Esa representatividad y poder de convocatoria ha disminuido notablemente en
el plano nacional, debido al surgimiento de otras organizaciones como
AICO, YANAMA, GONAWINDUA TAIRONA, OPIAC con carácter organizativo o gremial; la Alianza Social Indígena - ASI con fines electorales únicamente y el Movimiento Indígena Colombiano - MIC, el cual
es un movimiento de carácter político, social, humano, cultural y defensor de la democracia reconocida por el Estado, la sociedad y los pueblos indígenas, y que mediante el accionar sus dirigentes entendieron
que el trabajo social debe ser el resultado de la participación en las estructuras de decisión del Estado.
Para los indígenas colombianos la unidad en la diversidad viene
siendo el lema de lucha nacional, sin embargo, esta “unidad” ha sido
debilitada por muchas diferencias:
Diferencias culturales: Colombia tiene 82 pueblos indígenas o
etnias que en conjunto hablan 64 lenguas, realidad que sumada al pluralismo, a las características territoriales y a los grados de interculturalidad demuestra las dificultades para coordinar trabajos o plantear planes de desarrollo, que respeten y protejan la integridad cultural.
Diferencias reivindicativas: En la zona andina se lucha por recuperar la tierra y acceder a la propiedad colectiva y sus adversarios son
terratenientes; en la zona de la selva y el llano se lucha por la conservación de territorios en contra de hacendados, compañías madereras y
mineras, narcotraficantes, y aun en contra de colonos que expulsados
desde el interior del país, les disputan las tierras.
Los indígenas andinos luchan por rescatar valores culturales; en
cambio, los del llano y la selva por conservarlos y promocionarlos, como ocurre con su lengua materna, sus danzas, mitos y medicina tradicional entre otros.
Diferencias en las formas de enfrentar organizativa y políticamente sus problemas: Algunas organizaciones han sido influenciadas
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por partidos políticos tradicionales, partidos políticos de izquierda y
grupos guerrilleros, por diferentes iglesias y por intelectuales (asesores
como antropólogos, sociólogos, abogados), factores que han influido y
cambiado su dinámica social, no obstante, algunas comunidades y
pueblos indígenas han tratado de mantener su autonomía, así sea pactando alianzas con otros sectores populares; otras, han entendido la autonomía como la capacidad de proponer sus pensamientos de conformidad con sus cosmogonías y cosmovisiones y resolver los problemas
a su manera y al margen de otros sectores sociales o de la sociedad no
indígena.
Dichas diferencias han generado diversidad de ideas, respecto a
la orientación, a los procedimientos, y al camino a seguir para obtener
una vida más digna dentro del contexto nacional. Es necesario señalar
que las diferencias ideológicas tienen origen exógeno y han sido hábilmente opacadas por asesores, recurriendo al pragmatismo característico de los pueblos indígenas que los lleva a actuar y a movilizarse por
soluciones reales a sus necesidades.
Ideológicamente, el Consejo Regional Indígena del Cauca CRIC ha tratado de dar directrices de lucha, siendo respaldado por organizaciones regionales de la zona andina. Fue la ONIC la que se encargó de difundir equivocadamente un único sistema de lucha, de organización de estructuras de gobierno y administración, desconociendo la diversidad étnica y cultural de los indígenas del llano y la selva
amazónica y su derecho a funcionar de acuerdo a sus procedimientos
ancestrales.
Los indígenas colombianos y sus luchas comenzaron a tener un
vuelco, cuando en 1991 se dio la oportunidad de cambiar la vetusta
Carta Política de 1886. Tanto la ONIC, como las Autoridades Indígenas
del Sur Oriente - AISO (ahora Autoridades Indígenas de Colombia AICO ) presentaron sus candidatos a las elecciones para conformar la
Asamblea Nacional Constituyente. Tanto Lorenzo Muelas de AICO, como Francisco Rojas Birry de la ONIC, fueron elegidos.
La actuación de los dos constituyentes fue buena. Mostraron su
compromiso y madurez, dejando a un lado sus divergencias de orden
ideológico, para defender los derechos y aspiraciones de los indígenas
en la nueva Constitución. Hoy día, Colombia tiene la Constitución más
avanzada de América en lo que se refiere a consagración de Derechos
de “Grupos étnicos” (indígenas, negros y raizales).
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La defensa de los intereses indígenas cobró muchas vidas de líderes, y ante esto se conformaron desde comienzos de los años 80 grupos
de autodefensa en varias comunidades y resguardos indígenas del Cauca. Este proceso culmina en la fusión de estos grupos en un comando
central para enfrentar a los grupos paramilitares, que habían entrado a
las zonas indígenas del Cauca, con el objetivo de acabar el avance de las
luchas indígenas, ante todo del norte del Cauca.
Los indígenas empobrecidos por falta de tierras, inician el proceso de recuperación de tierras, cuya respuesta son los desalojos violentos por las fuerzas del Estado, masacres y violación de los derechos humanos, de lo cual fue víctima entre muchos, el sacerdote indígena Páez,
Alvaro Ulcué Chocué quien fue asesinado.
Días posteriores a una masacre indígena y al asesinato de Alvaro
Ulcué, se conforma el Movimiento armado Quintín Lame, que hace
pronunciamientos e inicia una serie de acciones de retaliación contra
ingenios azucareros, hacen tomas de poblados, caseríos, esto con el fin
de dar a conocer a la opinión pública las razones de su alzamiento. Este grupo no solo se limitó a desmantelar las bandas de paramilitares, sino que exigió la desmilitarización de las zonas indígenas del Cauca, incluyendo la de aquellos grupos guerrilleros, como las FARC que operaban en la región.
Mientras transcurrían los debates por los cambios constitucionales, el Presidente César Gaviria Trujillo se vio obligado a aceptar la
presencia de representantes o voceros de grupos alzados en armas en la
Constituyente, todo con el fin de obtener un proceso de paz . Después
de varios meses de negociaciones, cuatro grupos guerrilleros (M19,
EPL, PRT y Quintín Lame) dejan las armas y deciden participar activamente en la elaboración de la nueva Constitución. Cada grupo envió su
representante, el cual fue nombrado por decreto presidencial. De esta
manera el Quintín Lame designó al indígena Alfonso Peña Chepe como su representante a la Asamblea Nacional Constituyente, quien entró a reforzar las propuestas de los otros dos constituyentes indígenas
elegidos popularmente.
El trabajo de los tres constituyentes indígenas dio resultados positivos. Quedaron consagrados constitucionalmente muchos derechos
indígenas, a los cuales más adelante me referiré, sin embargo, es oportuno citar, el derecho a participar en los espacios de la estructura decisional del país. Los indígenas sabían que estos logros constitucionales
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no eran suficientes, pues faltaba el desarrollo legal para materializar
derechos fundamentales y obtener beneficios reales, pues esto dependía de la composición, correlación de fuerzas y de la participación indígena en el nuevo Congreso de la República. Por tal razón, los indígenas vuelven a participar en elecciones para el Congreso de la República, una actividad de por sí difícil, pues se afrontaba el reto sin recursos
y sin experiencia para competir con verdaderos empresarios, los así llamados “barones electorales” de los partidos tradicionales, acostumbrados a comprar votos y negociar elecciones.
Con muchas dificultades, incluso de orden organizativo y por
intereses particulares de algunos dirigentes al interior del movimiento,
salí elegido como Senador en representación de la ONIC. Igualmente
salieron elegidos los compañero Anatolio Quirá Guauña en representación de la ASI, movimiento político que nace por disidencia al interior de la ONIC y Floro Alberto Tunubalá por AICO. Es oportuno
mencionar, que como sucedió en la Asamblea Nacional Constituyente,
los tres senadores indígenas por encima de sus divergencias, hicimos
acuerdos sólidos que nos permitieron dar una batalla más por las reivindicaciones indígenas, esta vez desde el Congreso como Senadores de
la República.
En mayo de 1993, la ONIC por solicitud de los compañeros de
la Alianza Social Indígena ASI, renunció a su derecho constitucional a
participar en elecciones como organización social. Por esta razón, sin
separarse de la ONIC, algunas regionales como las de los departamentos del Putumayo, Amazonas, Arauca, Casanare, Guaviare, Vichada y
Córdoba, optaron por organizar un movimiento político, el cual hoy
funciona y es reconocido por el Estado como el Movimiento Indígena
Colombiano - MIC.

La constitución política de 1991 y los indígenas colombianos
La expedición de la Nueva Carta Política consagró derechos en
favor de los indígenas como los siguientes:
Derechos culturales: El reconocimiento y protección por parte
del Estado a la diversidad étnica y cultural de la Nación colombia-
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na(art. 7), la oficialidad de las lenguas indígenas en sus territorios, la
educación indígena (etnoeducación) y la enseñanza bilingüe (art. 10 e
inciso 5 del art. 68), la libertad de conciencia y de cultos (arts. 18 y 19),
la defensa del patrimonio cultural (art. 72), la igualdad y dignidad de
todas las culturas como fundamento de la nacionalidad (art. 70), justicia propia en territorios y comunidades indígenas (art. 246).
Derechos territoriales: El reconocimiento de los resguardos como propiedad colectiva de la tierra con sus características de inalienable, imprescriptible e inembargable (art. 63), los territorios indígenas
como entidades territoriales de la nación y su autonomía para gobernarse y gestionar su desarrollo (art. 286).
Derechos ambientales y de explotación de recursos naturales:
Derecho a gozar de un ambiente sano (art. 79), la conservación de los
recursos naturales y la garantía de un desarrollo sostenible (art. 80) y la
consulta previa para la explotación de los recursos naturales en los territorios indígenas.
Derechos políticos y sociales: El derecho de los indígenas a ocupar dos curules en el Senado de la República en representación de los
indígenas colombianos (art. 171), y la posibilidad (sin reglamentar) de
tener un representante más en la Cámara (art. 176) y la doble nacionalidad de los indígenas que habitan territorios fronterizos (art. 96, literal c).
Derecho a una justicia propia o jurisdicción especial: Este derecho lo pueden ejercer las autoridades tradicionales de los pueblos indígenas dentro de su jurisdicción territorial (art. 246).
Derechos económicos: Los resguardos indígenas se asimilan a
municipios con el fin de participar en los ingresos corrientes de la Nación (transferencias) y con estos recursos de su propiedad proyectar su
propio desarrollo (art. 357).
La enumeración de los anteriores derechos constitucionales es la
muestra del avance indígena en Colombia, sin embargo, muchos derechos no se han podido materializar, pero la presencia indígena en el
Congreso colombiano a partir de 1991 ha contribuido al desarrollo o
reglamentación de la Nueva Constitución y en alguna medida los beneficios están llegando a los indígenas.
Sin ahondar en alcances sociales e interpretaciones jurídicas del
articulado constitucional referente a los indígenas, es pertinente conocer qué pasa con los siguientes temas:
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Derechos Humanos
Los Derechos de los Pueblos Indígenas son derechos humanos
como colectividades y no como individuos. El derecho a la existencia
como pueblos, es para los indígenas lo que el derecho a la vida significa para los hombres y mujeres individualmente considerados. De ahí
que, el concepto de Derechos Humanos respecto a las minorías étnicas,
sea integral y esencialmente de tipo colectivo y por tanto, las violaciones de derechos humanos de esas comunidades involucran algo más
que desapariciones, torturas o asesinatos de sus miembros, puesto que
abarcan todo tipo de acciones que comprometen la existencia del grupo, sus posibilidades de mantener su integridad cultural, social, económica, política y espiritual hacia el futuro.
Cuando la Constitución se refiere a los derechos humanos de los
grupos étnicos y específicamente de los indígenas, se queda corta en su
concepción, toda vez que no contempla las reales relaciones económicas, culturales y organización social de las mismas comunidades entre
sí y de éstas con el Gobierno, como máximo representante de la sociedad mayor.
En consecuencia, se hace necesario que el Gobierno proteja los
derechos de las comunidades pertenecientes a las minorías étnicas, para que puedan disfrutar de su propia cultura, profesar y practicar su religión, comunicarse en su lengua materna y sobre todo tengan derecho
a participar en los asuntos del Estado y en las decisiones que afectan las
regiones en que viven.
No obstante, sería conveniente que las entidades del gobierno
que tienen que ver con el desarrollo y conservación de las comunidades indígenas, implementen y adecuen políticas y programas, sin violentar sus derechos fundamentales, valores y culturales dentro de una
concepción integral.
En este orden de ideas, cuando no se respetan los derechos de los
pueblos indígenas no solo se produce una violación a menudo generalizada de los derechos humanos universalmente aceptados, sino que se
pone en peligro la existencia de toda la comunidad, sus posibilidades
de mantener su integridad cultural, social, económica y política.
Los derechos humanos en las comunidades indígenas han sido
vulnerados de manera permanente y sistemática en las diferentes eta-
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pas de la vida del país, partiendo desde la Conquista hasta nuestros
tiempos. Los agentes de estas vulneraciones no solo son los particulares y organizaciones privadas sino que también lo son los funcionarios
y entidades del Estado.
Educación
La comunidad mundial, y específicamente en Colombia, ha reconocido que las culturas y los idiomas de los pueblos indígenas forman parte del patrimonio de la humanidad y merecen ser protegidos,
si tenemos en cuenta que dichas comunidades tienen estructuras políticas y socio- económicas autóctonas.
La Constitución Nacional al reconocer la diversidad étnica, determina que el desarrollo de la educación para este caso específico, se
realice dentro de unos criterios técnico-pedagógicos que consulten su
realidad cultural, la estructura social, la situación socio-económica y
política que contribuyan al reconocimiento, respeto y conservación de
su cultura tradicional.
Minería e hidrocarburos
Los derechos territoriales, ambientales y de consulta previa para
la explotación de recursos naturales de los pueblos indígenas en sus territorios, son factores decisorios para la actividad minera y la explotación del petróleo.
La realidad presente se manifiesta en unas prácticas mineras no
sostenibles, poca información y participación de la comunidad en planificación y monitoreo, los impactos llegan como de sorpresa y son
fuente de conflicto.
Las interrelaciones existentes entre los impactos sociales, socioeconómicos, culturales y ambientales requieren de soluciones integrales.
Es precisa la participación real de todos los actores involucrados en la
actividad minera y de explotación de hidrocarburos, se debe contar asimismo con un marco legal adecuado que prevea instrumentos de planificación, diagnóstico y monitoreo de dicha actividad.
La Constitución Nacional en su artículo 329 establece la conformación de Entidades Territoriales Indígenas (ETIs), y la Ley no con-
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templa la posibilidad de que cuando éstas estén reglamentadas, los territorios indígenas reciban recursos provenientes de regalías.
Las intenciones de explotar el petróleo en territorios indígenas,
como ocurre con el pueblo U’wa en el departamento de Boyacá y con
los pueblos kofán e inga en el departamento del Putumayo, son la
muestra de la falta de políticas petroleras claras por parte del Estado,
pues éste en su accionar no debe contradecirse en la aplicación o desarrollo constitucional, pues por un lado protege los derechos indígenas
en su integridad cultural, territorial; y por el otro, con su visión economicista de explotación de recursos, los viola.
Hasta ahora, toda explotación de recursos naturales en Colombia genera problemas como la desigualdad de ingresos de la población,
aumento del costo de vida, se da un flujo de migrantes con expectativas de empleo y de acceso a la tierra, se presentan nuevas enfermedades y el aumento de otras, se producen nuevos fenómenos de criminalidad, etc.
En cuanto a la distribución de beneficios existe un derecho innegable de las comunidades indígenas, en el sentido de preservar sus
valores culturales y al mismo tiempo de recibir parte de los beneficios
captados por la actividad minera, es decir, parte de los ingresos fiscales
causados por dicha actividad. Existe igualmente el derecho de la comunidad de que un proyecto de exploración y explotación sea adecuadamente planificado con su participación a fin de prever los impactos. En
general todo proyecto trae más impactos adversos que beneficios para
la comunidad.
Medio ambiente
Para hablar de medio ambiente en las comunidades indígenas,
no nos podemos sustraer del significado que para ellos tiene el concepto de tierra, pues ésta es la proveedora de la subsistencia, la salud, su hábitat donde están sus dioses, sus espíritus, el sol, el agua, el aire. Todos
estos elementos conforman su pequeño mundo o cosmovisión, es por
ello que los indígenas han sido los mejores y mayores defensores del
medio ambiente y de su biodiversidad, no solo de los recursos renovables.
La Ley que crea el Ministerio del Medio Ambiente, no desarrolla
los preceptos constitucionales en materia de manejo de los recursos na-
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turales en territorios indígenas, los cuales deben hacerse sin menoscabo de la integridad comunitaria y contar con la participación de las comunidades de conformidad con los artículos 79, 80 y 330 por citar algunos artículos constitucionales.
Se desconoce la propiedad que tienen los indígenas sobre los recursos naturales existentes dentro de sus resguardos. Se desconoce las
funciones de la autoridad de los gobernadores al frente de los cabildos
(instancia administrativa), como autoridad legal del resguardo indígena. La Ley no garantiza los derechos históricos de los indígenas sobre
áreas que el estado declara de especial importancia. Delega en las Corporaciones Autónomas Regionales el control de los recursos naturales,
negando participar de dicho control a las entidades territoriales indígenas y comunidades.
Ordenamiento territorial
La Constitución colombiana con el fin de responder a las realidades sociales, culturales, económicas y topográficas, contempla en el
título XI, la Organización Territorial y es así como en el artículo 285 establece: “Fuera de la división general del territorio, habrá las que determine la ley para el cumplimiento de las funciones y servicios a cargo del
Estado.
Es conveniente recalcar que el Estado tiene un fin teleológico, como es el asegurar la prestación eficiente de los servicios públicos a todos los habitantes del territorio nacional y con ello lograr el bienestar
general y el mejoramiento de la calidad de vida de la población. Para el
cumplimiento de esta meta el Estado pretende que el ordenamiento territorial se convierta en una herramienta social y jurídica eficaz.
El ordenamiento territorial induce a concebir la idea de que el territorio adolece de un desorden natural provocado y otro artificial que
es, el que el hombre consumista ha modificado con sus acciones e intereses desmedidos.
En verdad Colombia es un territorio que regional y localmente
está dividido en forma arbitraria, de allí que se tenga un país territorial
desplanificado e inoperante por falta de planes de desarrollo que hayan
formulado desde donde se viven y gestan los hechos sociales.
Para abordar el ordenamiento territorial se debe consultar la historia, la idiosincracia de los habitantes y el querer local, como lo es la
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cultura, la dinámica social, la economía y el entorno ambiental. El ordenamiento territorial no es una expresión que solo comprende lo político administrativo, es algo más, son las relaciones intercomunitarias,
es una referencia de lo físico del territorio, comprende relaciones de las
comunidades con las instituciones estatales, por lo tanto, su estudio y
su materialización legal es un compromiso de todos.
El ordenamiento territorial exige replantear una nueva división
territorial sin generar inconformismos regionales, pues la división actual ha suscitado discordias, excesivo centralismo y un obstáculo para
el desarrollo local, debido a que los planes de desarrollo se formulan
desde el centro, desde la Capital de la República, de allí que las acciones de inversión estatal han alejado más a la provincia y enquistado
equivocadamente a las instituciones en un estado unitario paquidérmico, lo cual ha perjudicado la descentralización del desarrollo.
La Constitución Nacional no define lo que es ordenamiento territorial pero si enuncia los derechos que emanan de la autonomía de
las entidades territoriales.
En este orden de ideas el ordenamiento territorial es el conjunto
de acciones concentradas para orientar la transformación, ocupación y
utilización de los espacios geográficos, buscando su desarrollo socioeconómico, teniendo en cuenta las necesidades e intereses de la población, las potencialidades del territorio considerado y la armonía con el
medio ambiente.
El ordenamiento territorial comprende la descentralización administrativa, política y fiscal, en consecuencia exige un reacomodamiento administrativo y un cambio de mentalidad y nuevos compromisos en pro de la convivencia pacífica, cuya finalidad última es construir la paz desde el desarrollo comunitario equitativo.
Para los colombianos el ordenamiento territorial en sí ha causado interrogantes y los grandes vacíos se desprenden del cómo se constituirán, delimitarán y administrarán los territorios indígenas. Pues la
Carta Política consagró como nueva entidad territorial a los territorios
indígenas y, ésta ha sido objeto de confusiones con los ya existentes resguardos, que la misma Carta los reconoció y les dio rango constitucional, al establecer en el artículo 329 que “los resguardos son de propiedad colectiva y no enajenable”. De igual manera, el artículo 63 constitucional les asignó las características de inalienables, imprescriptibles e
inembargables.
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Para los pueblos indígenas el ordenamiento territorial es un hecho socio - jurídico, que obliga a prepararse en el conocimiento y manejo de la cosa pública, pues la Constitución en el artículo 56 transitorio, facultó a la Ley para dictar las normas fiscales necesarias y las demás relativas al funcionamiento de los territorios indígenas y su coordinación con las demás entidades territoriales. Este avance jurídico se
convirtió en una realidad, pues se expidieron normas como los decretos 1809 de 1993, 1386 de 1994 y 840 de 1995, éstos dos últimos en desarrollo del artículo 25 de la ley 60 de 1993, la cual se refiere a la distribución de recursos y competencias que ordena la Carta Política en los
artículos 356 y 357.
Dichas normas han permitido que a los resguardos indígenas les
llegue recursos del presupuesto general de la Nación y los inviertan según sus necesidades prioritarias en concordancia con sus usos y costumbres, previa consulta con los miembros de la respectiva comunidad.
La participación de los resguardos en los ingresos corrientes de
la Nación es uno de los pasos previos que estamos dando los indígenas
hacia el ordenamiento territorial, pues esto es parte de la descentralización fiscal que nos permitirá administrar recursos invirtiéndolos en
planes de desarrollo formulados desde el consenso comunitario.
El recibir transferencias es asumir funciones administrativas y
fiscales y permitir de alguna manera la participación en el manejo del
Estado, para lo cual no estábamos preparados y corresponde al mismo
Estado proporcionar la capacitación para que no caigamos en los mismos errores de quienes hoy lo están administrando.
El ordenamiento territorial constitucional es un mandato que
los órganos del Estado están omitiendo y por ninguna parte se ve el interés de abordar un proyecto de Ley Orgánica. Estamos a la espera de
que al Congreso llegue un proyecto de ordenamiento territorial para
presentar la propuesta indígena y concertar con las instancias pertinentes sobre lo que le conviene al país y a los pueblos indígenas considerados cultural y colectivamente.
La posibilidad y ejercicio de los derechos de los indígenas en tanto pueblos no surge del mero idealismo o de la sola buena voluntad; es
el resultado del devenir histórico que han conjugado los factores que
permiten que esos derechos se hagan valer en los escenarios sociales.
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La Constitución Política pese a consagrar tantos derechos fundamentales, no ha podido solucionar los problemas estructurales que
hoy aquejan a todos los colombianos por igual. En resumen algunos
problemas que afectan la vida de los indígenas son:
-

-

Las explotaciones o prospecciones de hidrocarburos, de minerales o de recursos no renovables.
La construcción de hidroeléctricas, autopistas o instalaciones
militares;
Las plantaciones, agroindustrias, ganaderías, madereras y colonizaciones en territorios indígenas y los conflictos por la propiedad de la tierra.
Los operativos, coacción y campañas militares, policiales o de
fuerzas armadas ilegales; las matanzas y genocidios.
La investigación foránea, saqueo de los recursos biológicos, genéticos, arqueológicos y culturales.
El irrespeto de derechos humanos colectivos e individuales, el etnocentrismo y el etnocidio.
Los efectos de la economía de mercado, la pérdida o destrucción
de las bases de la economía propia, el deterioro del ambiente o
de la calidad de vida, y la migración indígena a las ciudades o a
centros de producción por causas económicas o políticas.

Lo anterior son fuentes de conflictos y que a veces causan el exterminio de pueblos, comunidades o familias indígenas. De nuevo la
racionalidad y las necesidades externas tratan de aplastar al indígena y
éste trata de resistir.
La esencia de lo indígena no está entonces en la marginación socioeconómica del indio, que en muchos casos es la consecuencia de
una articulación opresiva y explotadora a la sociedad dominante; está
en cambio en el proyecto de vida propio de un pueblo nativo. La categoría “pueblo indígena” articula lo étnico, lo cultural, lo político y lo
económico específico como un epicentro de cosmovisión, organización, economía, voluntad, objetivos, poder, espiritualidad y alternativas.

EL PROYECTO POLITICO
DE LA CONAIE COMO LUCHA
ANTICOLONIAL
Una (otra) reconsideración de Nación y
Ciudadanía en el Ecuador
Robert Andolina
Candidato para Doctorado (PhD) En Ciencias Políticas
Universidad de Minnesota, E.E.U.U
Investigador asociado a la FLACSO - Sede Ecuador

Robert Andolina, E. E. U. U.

Según Guillermo O’Donnell (1986), las relaciones Estado-sociedad en América Latina son mediadas por tres discursos: los de nación,
ciudadanía y lo popular (justicia social). Aunque O’Donnell cree que
tales “mediaciones” son dominadas por los sectores élites para mantenerse legítimos y poderosos, yo opino que los sectores subordinados
desafían a los significados dominantes de nación, ciudadanía y justicia
social. En algunos casos, los sectores subordinados desafían tales dis-
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cursos tan exitosamente que participan en construir discursos hegemónicos — los que contribuyen al dominio del Estado.
Un ejemplo de esto es el reto puesto por el movimiento indígena del Ecuador, principalmente por la CONAIE (Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador), una organización que se puede
argüir ha encabezado la resistencia ecuatoriana contemporánea a la política de los sectores dominantes. Desde el año 1986, cuando las confederaciones indígenas regionales formaron la CONAIE a nivel nacional,
el sector indígena, previamente excluido, se ha movido al centro de la
escena política ecuatoriana1. El movimiento indígena ha creado un
plan alternativo para el orden político-económico en el Ecuador (el Estado plurinacional), que rechaza los ajustes neoliberales integrales, pero evita los modelos rígidos “confianza en sí” que eran populares en
muchos países del Tercer Mundo en los años sesenta y setenta. La CONAIE disputa que el desarrollo no debiera enfatizar economía de libre
mercado (y exportación) solo para generar riqueza y moneda extranjera, sino más bien igualdad social, ecología sustentable y capacitación de
las bases.
Este plan alternativo también implica cambios en lo que es la nación, ciudadanía, soberanía, justicia y otros términos políticos claves.
En este ensayo consideraré la manera como el Proyecto Político de la
CONAIE (y sus otros programas y declaraciones relevantes) articula las
ideas de nación y ciudadanía. Aunque este asunto ya ha sido considerado y discutido (CEN 1992; CEDIME 1993; Cornejo M. 1993; Ramón V.
1993), este debate realmente nunca termina. Aún más, esa discusión se
centró en la problemática de la potencialidad de realizar el proyecto indígena en el Ecuador. Por ello, comparaciones se hicieron entre el proyecto indígena y países como la ex-Unión Soviética y España, los últimos como ejemplos de estados plurinacionales (de una forma u otra).
Por otro lado, yo sostengo que la redefinición de nación y ciudadanía por parte de la CONAIE debiera ser interpretada como parte de
un proyecto anticolonial. Debiéramos considerar con seriedad la idea
de que el movimiento indígena de hoy tiene su raíz en la resistencia de
largo plazo al colonialismo e imperialismo. La ventaja de la perspectiva
anticolonial es que nos permite ubicar la actividad de la CONAIE en un
contexto histórico-mundial. Primero, podemos ver los diseños de la
CONAIE como reacción al colonialismo (pasado y presente) y una alternativa por el mismo. Segundo, podemos comparar la experiencia de
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los movimientos indígenas ecuatorianos y andinos a las experiencias y
proyectos (anti)coloniales en otros países del tercer mundo. Para ambos propósitos podemos crear un diálogo entre las metas del movimiento indígena y la literatura académica de “estudios postcoloniales.”
Klor de Alva (1995) tiene dos preocupaciones con la perspectiva
anticolonial. Primero, plantea que la experiencia (anti)colonial latinoamericana no es necesariamente comparable a la de otras regiones del
mundo, por tener trayectorias históricas diferentes. En las ex-colonias
de Asia y Africa, el anticolonialismo acompañó a la lucha para la independencia. En América Latina, las colonias se independizaron mientras
se mantenían, si no se intensificaban, las prácticas coloniales. Como
Klor de Alva observa, los indígenas en América Latina no fueron liberados por la independencia criolla.
Quiero sugerir que la resistencia indígena antes y desde la independencia es el anticolonialismo principal (pero no único) de América Latina. El movimiento indígena en América Latina, del cual la CONAIE forma un componente muy importante, ha invertido la lógica
del proyecto criollo/mestizo, cambiando “independencia sin anticolonialismo” hacia “anticolonialismo sin independencia.” De esa forma,
las ideas propuestas por la CONAIE sí tienen algo en común con las de
movimientos en Asia y Africa, pero en un contexto acondicionado por
un lado por una gran población “colona” (criollo/mestizo) que no tiene ganas de salir, y por otro lado por la globalización rápida e intensa.
La segunda duda de Klor de Alva es que el significado de colonialismo ha cambiado tanto con el paso del tiempo que ha quedado como un concepto analítico ambiguo. Yo contesto diciendo que aceptamos que estudiamos la comprensión que los mismos actores tienen de
lo que es (anti) colonialismo. En el caso de los movimientos indígenas,
anticolonialismo es metáfora e instrumento de resistencia que crea un
repertorio que informa los objetivos y estrategias de los movimientos.
“Anticolonialismo como repertorio” y “anticolonialismo sin independencia” nos ayuda a dar alguna luz en el proyecto de la CONAIE, y la
articulación de nación y ciudadanía que forma parte de ese proyecto.
El resto de este trabajo prosigue así: primero, discutiré con más
profundidad el anticolonialismo y los estudios postcoloniales. Saliendo
de eso, reconsideraré el desafío puesto por la CONAIE a los conceptos
de la nación y la ciudadanía y su relación con el anticolonialismo.
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LA RESISTENCIA INDIGENA Y EL ANTICOLONIALISMO
“Hoy podría morir, pero mañana volveré y seré millones.”
“Somos millones y somos mejores. Aquí estamos.”
El rebelde indígena Tupaj Katari declaró la primera cita momentos antes de ser matado por las fuerzas estatales coloniales durante la
gran rebelión surandina de los ochentas del siglo XVIII. Quizás Katari
quiso implicar que “mañana” sea el próximo día, con la expectativa de
que su muerte inspiraría a sus compañeros hacia mayores logros. Eso
no pasó en ese tiempo, pero el dicho es visto por muchos como profecía. Luis Macas, ex-presidente de la CONAIE, concluyó boletines de
prensa durante la Movilización por la Vida de 1994 con la segunda cita escrita arriba. Esa movilización fue una protesta indígena nacional
llamada para oponerse a la Ley de Desarrollo Agrario (neoliberal)
aprobada por el Congreso Nacional — una protesta que obligó al gobierno de Sixto Durán Ballén a reformar la ley con la participación de
dirigentes indígenas. La referencia de Macas a Katari implica que el
movimiento indígena en el Ecuador y en los Andes cumple el pronóstico de Katari.
Muchas de las dificultades que enfrentan a los pueblos indígenas
en el Ecuador son producto de colonización e imperialismo continuo.
La referencia a Katari hecha por Macas, así como la campaña de “500
años de resistencia,” son muestras de que la CONAIE entiende esa herencia colonial. La CONAIE (1989, 1994a) mantiene que la independencia ecuatoriana de España no acabó con el proceso de colonialismo
en el Ecuador. Los criollos y sus descendientes siguieron con la explotación de la mano de obra indígena, con la usurpación del territorio indígena, con la subordinación de la cultura y la religión indígenas, y la
negación de los derechos políticos efectivos a los pueblos indígenas. Este proceso colonizador siguió un modelo de incluir a los pueblos indígenas en la economía global (por sistemas capitalistas y no-capitalistas)
y esfuerzos hacia la asimilación cultural, conjunto a la exclusión política por la negación de ciudadanía y poder político (Varese 1995, 17). De
hecho, se podría discutir que el estado de los indígenas se empeoró a
partir de la independencia ecuatoriana.
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El movimiento indígena contemporáneo en el Ecuador ha respondido a esta historia por desafiar al concepto criollo de la nación y
las prácticas políticas, económicas y culturales asociadas a ese concepto. Esto es lo más evidente en la retórica étnica-nacional de la CONAIE,
donde contesta que el Ecuador es una nación plurinacional; una comunidad política constituida por una diversidad de pueblos que son iguales pero mantienen un derecho a sus diferencias. Este desplazamiento
de la narrativa nacional, o esa narrativa escrita por los criollos (y más
tarde por los mestizos), ha reformado la identidad política y social dentro del país.
Reventar los “imaginarios coloniales” es también una preocupación principal de los estudios postcoloniales, una literatura que atiende y critica formas de dominación de procesos de globalización anterior y actual. Los autores postcolonialistas ven al colonialismo como algo construido por la profundización de la modernidad occidental, y
ellos dan énfasis al rol de imaginación e identidad en la lucha colonial/anticolonial. Chatterjee (1993) recalca los nacionalismos no-occidentales que crean una renovación cultural y espiritual antes de contestar
para el poder del Estado2. En su consideración de la historia de India
(país), Prakash (1990) se preocupa más por las interpretaciones históricas que repiten el error colonial de esencialismo. Critica a las historias nacionales anticoloniales que construyen la India como objeto
esencial — pero al mismo tiempo alaba las mismas historias por transformar esa (todavía esencial) India hacia un sujeto activo capaz de autonomía y progreso en la ausencia de la “instrucción” de su colonizador, Inglaterra.
Prakash también alaba el Marxismo por descentrar el concepto
de “India asimilada” y por poner a la India en el contexto mundial (la
economía capitalista internacional), pero desaprueba el esencialismo
de la idea de clase social-económica marxista y su establecimiento como la única identidad progresista. En América Latina (o Abya Yala), la
ideología Marxista sí desplazó la nación esencializada pero no la reemplazó para nada. De hecho, el Marxismo era adjuntado al nacionalismo
mestizo para producir lo que Calderón (1993, 58) llama el populismo
latinoamericano, arraigado en el anti-imperialismo y en alianzas multi-clases. La teoría de “dependencia” expresaba este híbrido lo más claramente, que en su forma más cruda confundió países “periféricos” con
la “clase baja” en la economía mundial. Mas aún, la mayoría de movi-
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mientos y revoluciones marxistas en América Latina eran bien nacionalistas en su orientación.
Este proceso de mezclar imaginarios “viejos” y “nuevos” es repetido por los movimientos indígenas contemporáneos. Los movimientos indígenas en América Latina jugaron una parte importante en criticar al Marxismo, especialmente durante los años setenta y ochenta.
En formar su crítica, los activistas indígenas tomaron en cuenta sus
propias experiencias en las organizaciones arraigadas en la corriente
clasista, donde enfrentaba la discriminación y los esfuerzos de suprimir
diferencias culturales por parte de sus compañeros no-indígenas. No
obstante, aunque la maniobra indígena hacia la ideología y organización étnica-cultural desplazó a los imaginarios arraigados en la clase social y en la nación uninacional, no reemplazó a ninguno de los dos. Por
un lado, la CONAIE reconoce la opresión que los indígenas han sufrido en términos de clase socio-económica. Por otro, la CONAIE vincula la liberación indígena con la de la nación ecuatoriana en su totalidad,
manteniendo que la lucha indígena es una lucha nacional y demanda el
esfuerzo de toda la sociedad ecuatoriana (CONAIE 1994a, 5).
El proceso discutido plantea la pregunta de si es posible o deseable explotar totalmente la idea de una entidad nacional, aunque la configuración de la nación puede ser muy compleja y el debate sobre el significado de la nación puede ser muy disputado. De todos modos, parece improbable en los contextos latinoamericanos. ¿Puede ser que la
utopía de la literatura postcolonialista no pertenece a América Latina o
al Ecuador particularmente?
Muchos de los autores postcolonialistas son de India o tienen alguna conexión con ese país. Esa “experiencia India” podría afectar las
narrativas nacionalistas que ellos critican y las narrativas postcolonialistas que pretenden construir3. Consideramos el esquema interesante
de “trabas” anticoloniales delineado por Nederveen Pieterse y Parekh
(1995, 12). El primero es descolonización (esencializar una nación coextensiva con fronteras estatales, con extranjeros como el “otro”). El segundo es descolonización interna (esencializar una clase social, un grupo étnico-nacional, o grupo religioso dentro del país — y reprimir o
formar “otros” de los otros grupos y divisiones). La tercera traba es la
postcolonialidad, que evita el esencialismo y da énfasis a la diferencia
múltiple y al sincretismo. Yo encuentro que este esquema es útil para
interpretar la resistencia del movimiento indígena en el Ecuador (y tal
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vez en todo América/Abya Yala), pero yo objeto a la teleología implicada en la presentación de esas tres trabas: anticolonialismo se mueve de
descolonización, a descolonización interna, a la más “iluminada” postcolonialidad. La historia intelectual anticolonial de India podría seguir
ese modelo por su experiencia con Inglaterra como colonizador europeo y por el movimiento anticolonial que barrió por Africa y Asia
cuando se cayó el aparato colonial inglés. La nación quedó “fijada” en
el discurso de la ONU en esa época (los años después de la Segunda
Guerra Mundial) también, y aunque ese discurso hizo legítimo el anticolonialismo, ello efectivamente fijó “nación” con “estado” en el derecho internacional4. Por otro lado, Abya Yala fue colonizada principalmente por España, que perdió sus colonias un siglo después de que Inglaterra perdió las suyas. Más aún, en América Latina, el movimiento
hacia la independencia no coincidió con el nacionalismo no-occidental, pues fue dirigido por los colonos criollos y no por los pueblos indígenas. De hecho, el nacionalismo no-occidental precedía la independencia (su manifestación más obvia fue la “Guerra Civil Andina” de
Amaru, Katari, Sisa) y la siguió (proyectos indígenas alternativos durante las revoluciones liberales del siglo XIX). Entonces, “descolonización interna” ha sido un componente de la resistencia indígena en Abya Yala por mucho tiempo atrás, y en efecto desvió la descolonización.
En algunas instancias, los indígenas “sobrepasaron las cúpulas” criollas,
sosteniendo que las acciones de los colonos violaron los dictados de la
monarquía española (Salomón 1987; Sullivan 1993).
En el Ecuador, los pueblos indígenas ejecutaron “levantamientos” en los años del siglo XVIII, y aunque no fueron tan unificados como la rebelión grande sudandina, sí expresaron imaginarias alternativas (Moreno Y. 1989) que de alguna forma (re)emergieron durante la
revolución liberal en el fin del siglo XIX (O’Connor 1995). Estas ideas
alternativas cuestionaron en términos étnicos la idea de la nación unificada (descolonización interna) pero también integraron algunos elementos de los conceptos occidentales de nación y ciudadanía — un híbrido que sugería una forma de “postcolonialidad.”
Además, la “descolonización” pudiera ser el componente más reciente del repertorio indígena anticolonial, y refleja/desvía el neoimperialismo que viene del “primer mundo” (especialmente desde los
E.E.U.U.), existente hoy en día como el neoliberalismo. A la vez, ese
neoimperialismo sirve como un “otro” (un enemigo potencial) que
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permite que los pueblos indígenas se unifiquen con sectores sociales
no-indígenas en una lucha nacional común para un nuevo Ecuador
(plurinacional). Por otro lado, esta unidad también refleja un grado de
éxito (aunque sea parcial y problemático) del proyecto nacional criollo/mestizo de construir pueblos indígenas “latinos” (Albó 1993, 28; Ramón V. 1993). La postcolonialidad contemporánea admite no solo sincretismo entre culturas latinas e indígenas, sino también entre las dos y
las culturas del primer mundo.
NACION Y CIUDADANÍA RECONSIDERADO
Entonces, aunque el movimiento indígena ecuatoriano expresa
las tres “trabas” anticoloniales delineadas por Nederveen Pieterse y Parekh, lo hace de una manera que no sigue el orden sugerido por esos
autores — lo hace más bien de una manera formada por la historia colonial/anticolonial y por las condiciones actuales de la región y del país.
La intersección de las tres trabas como repertorio de resistencia define
la resistencia indígena postmoderna mejor que se define por la traba
postcolonialidad en solo. Repito aquí los tres conceptos anticoloniales,
que son expresados en la rearticulación de “nación” y “ciudadanía” hecho por la CONAIE: descolonización, que se mueve desde imperialismo cultural a resistencia cultural, desde cultura colonial a cultura nacional, de racismo a nativismo, y desde la dependencia global hacia autosuficiencia nacional; descolonización interna, que se mueve desde la
élite nacional a los sectores populares, de nacionalismo a etnicidad y de
régimen unicultural a pueblos indígenas; y postcolonialidad, que se
muda de cultura nacional a cultura popular, de nativismo a postnativismo y de autenticidad a sincretismo.
La CONAIE expresa los tres elementos de este repertorio anticolonial de manera creativa, que ha abierto la puerta a nuevas posibilidades políticas, que la CONAIE logra por un dualismo que se encuentra
en su proyecto político. Como anotado por Ramón y Gámez (1993,
192), el proyecto indígena tiene una “doble pertinencia”: a los pueblos
indígenas particulares y al Ecuador en general. Este dualismo forma su
interpretación del concepto anticolonial internacional de “autodeterminación.” Por un lado, significa la autonomía política indígena y la
autogestión económica. Por otro lado, implica que los indígenas participen en las decisiones que afectan a más de un grupo particular (has-
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ta todo el país) pero si afectan el bienestar de los indígenas y de la sociedad entera.
El primer componente del dualismo entonces diferencia los pueblos indígenas de uno a otro y de los no-indígenas. El segundo reconstruye la nación ecuatoriana entera, rediferenciando los ecuatorianos
reales de los extranjeros y de los nacionales “no-ecuatorianos” (ellos
ciudadanos que se benefician de las prácticas neoimperialistas). Este
mismo dualismo puede ser trazado por la reformulación indígena de la
nación ecuatoriana (quién es la “gente” ecuatoriana y cómo es constituida?) y la ciudadanía ecuatoriana (cuáles derechos tiene la gente
ecuatoriana y cómo los ejercen?). Las respuestas sobre estos conceptos
son muy importantes, pues son conceptos críticos en las relaciones estado-sociedad. Discutiré cada uno en turno.
Nación y Nacionalismo
Almeida (1993) anota que las reivindicaciones de los pueblos indígenas del Ecuador les clasifican como movimientos nacionalistas. Pero cuando miramos a la CONAIE como movimiento multi-étnico, se
puede decir que es nacionalista en dos sentidos: autonomista, por reconstruir nacionalidades indígenas distintas en el Ecuador; y transformista, por reconstruir la nación ecuatoriana basada en esa pluralidad
de nacionalidades. Para reescribir la historia nacional ecuatoriana, la
CONAIE cuestiona el imaginario nacionalista tradicional de un Ecuador como un grupo homogéneo de mestizos, pero no niega la posibilidad de que un Ecuador esencial sea posible. Más bien, la construcción
de la nación ecuatoriana ya no puede tomar lugar por el uso del indígena como el lado oscuro de la nación (Guerrero 1993, 99). El proceso
contemporáneo de ser (o ponerse) ecuatoriano involucra el movimiento indígena desconstruyendo el nacionalismo exclusivo de mestizaje, y ofreciendo un nacionalismo alternativo, más inclusivo: el plurinacionalismo.
El plurinacionalismo debiera ser interpretado como una forma
de nacionalismo anticolonial, pues reacciona a la historia de un nacionalismo “colonialista.” Ese nacionalismo colonial se desarrollaba según
el mestizaje, una “mezcla” criolla/indígena que irónicamente demandaba el abandono de (casi) la totalidad de la raíz cultural indígena. La narrativa mestiza efectivamente excluía los pueblos indígenas del proce-
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so de construir la nación, y al grado de que había un esfuerzo para incorporar a los indígenas, ello involucró su asimilación dentro de las
normas y prácticas dominantes (neo-europeas), mientras ignoraba y
desestimaba el conocimiento y la práctica indígena5. Se puede decir
que la explotación variada del indígena aumentó después de la independencia (Hurtado 1980, 52). Además, la élite ecuatoriana miraba hacia Europa como su guía cultural, y eso junto a su dependencia en el capital extranjero formaba una burguesía altamente internacionalizada,
incapaz de crear una nación ecuatoriana bajo su dirección (Hurtado
1980, 86).
El movimiento indígena reconoce esta historia. El ex-presidente
de la CONAIE, Luis Macas, dijo que la élite ecuatoriana no entiende el
patriotismo real (CONAIE 1994b, 14). La CONAIE (1992, 2; 1994a, 13)
también ha declarado que construir una nueva sociedad ecuatoriana es
el trabajo de toda la gente para descubrirse y restablecer sus verdaderas
raíces en los principios indígenas de reciprocidad, redistribución, y armonía hombre-naturaleza. Rodrigo de la Cruz (1992) repite esta idea
para sostener que al Ecuador le falta una identidad real que podría realizarse por una conexión a sus culturas indígenas. Por fin, Karakras
(1990, 6) sugiere que una verdadera integración nacional tiene que involucrar el reconocimiento oficial de los idiomas y prácticas sociales indígenas.
Esas declaraciones se corresponden al aspecto transformista del
dualismo del proyecto indígena, que lucha contra el colonialismo por
“indigenizar” a la cultura ecuatoriana. De veras, blancos/mestizos, como Bustamante (1993, 100) sugiere, la posibilidad de una re-indigenización de los mestizos, en efecto, crear una “mayoría” indígena que lance una lucha más nacional-popular contra la oligarquía “blanca.” Esta
dimensión transformista del proyecto aspira a perfeccionar y fortalecer
la nación ecuatoriana.
Este componente transformista del programa indígena es raramente reconocido por quienes acusan a la CONAIE de fomentar sueños separatistas entre los pueblos indígenas. Al acusar así, ellos dan demasiado énfasis (y malentienden) al componente autonomista del proyecto indígena. El componente autonomista envuelve el mantenimiento del conocimiento y las prácticas de las varias nacionalidades indígenas, cada una debe tener autonomía (territorial o de otro tipo) para poder desarrollar sus particularidades. Estas metas autonomistas reaccio-
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nan contra un país descrito por la CONAIE como uninacional — una
herencia del colonialismo externo e interno (CONAIE 1994a, 1).
Es verdad que este nacionalismo autonomista pretende establecer algún tipo de esencia para las nacionalidades indígenas en el Ecuador, y trata de fijar sus identidades y definirlas con nitidez. La CONAIE
ha utilizado el término “nacionalidad,” que la define como un pueblo
con origen, historia, idioma y cultura común (CONAIE 1994a, 51).
Puede ser que este esfuerzo de dibujar fronteras (aunque sean de identidad) entre los ecuatorianos sea el que infunde miedo en las personas
como Borja (1990), quien acusó a la OPIP de actuar como un estado
dentro del estado, o un ex-miembro del congreso nacional (del partido DP) quien me dijo que el plurinacionalismo fragmentaría el país
(entrevista, octubre 1996).
Esta definición de pueblos/nacionalidades distintas dentro del Ecuador también lanzó un debate sobre si
“realmente existen” nacionalidades y si la gente indígena en las comunidades se identifican así por “nacionalidad” (CEN 1992; CEDIME
1993). Aunque este debate levantó preguntas importantes sobre la viabilidad y las consecuencias de fijar identidades según criterios étniconacionales, es importante entender este sentido de diferencia y autonomía como parte de un proyecto intelectual de “anticolonialismo sin independencia”: una manera de recuperar la cultura indígena y frenar la
asimilación sin crear estados independientes para cada nacionalidad
indígena en el país6.
Además, la CONAIE reconoce que a pesar de la diversidad social
en el Ecuador, hay vínculos políticos, económicos, hasta culturales que
sirven como fuerzas de integración y sincretismo. Lo importante es que
sea una verdadera integración que vaya más allá del mestizaje y lo folclórico, que realmente dé estado igual y legítimo al conocimiento y
práctica indígena (una forma de postcolonialidad). La “esencialización” de nacionalidades indígenas (descolonización interna) sirve como una seguridad contra el peligro de que la integración siga según las
viejas líneas de asimilación — un peligro hecho real por la globalización y la influencia aumentada de los E.E.U.U. y el “primer mundo”
que acompaña a tal globalización. La protección del conocimiento indígena de la influencia de los de afuera del país (descolonización) puede ser mejorada por el componente autonomista como también por el
transformista del proyecto indígena.
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Ciudadanía
La perspectiva de la CONAIE respecto a la ciudadanía sale de su
visión de la nación, tal como nuevos conceptos de los derechos del pueblo ecuatoriano acompañan a su nuevo entendimiento de lo que es el
pueblo. Entonces, el dualismo del proyecto indígena ya anotado tiene
componentes respecto a la ciudadanía que yo llamo “diferencia” e
“igualdad.” Eso quiere decir, por un lado, que cada nacionalidad indígena tiene un derecho a mantener sus diferencias; y por otro, que el
Ecuador tiene que cambiar para dar a todos derechos iguales a fin de
poder participar en la vida política nacional.
O’Donnell (1986) afirma que la ciudadanía en América Latina
tradicionalmente implicaba el establecimiento de principios democráticos liberales como libertades civiles (más luego, derechos humanos) y
la democracia electoral. Pero eso no era frecuentemente cumplido, resultando en lo que Mallon (1995) llama la brecha entre la promesa liberal y la práctica liberal. Su estudio de movimientos campesinos-indígenas del siglo XIX en México y Perú muestra que esos movimientos
reconocieron esta brecha y la aprovecharon para desarrollar imaginarias alternativas que generaron nuevas formas de medio de lucha y de
resistencia.
En el Ecuador, después de la “conquista” española, pero antes de
la independencia (la Audiencia), la ciudadanía requería posesión de
una hacienda, una encomienda y una porción de propiedad en la ciudad (Hurtado 1980, 12). Después de la independencia, el sistema tributario (que gravaba con impuestos a los indígenas como grupo distinto)
fue abolido en 1857, en la teoría se cambiaba a un sistema de ciudadanos libres e iguales, pero en la práctica se distinguía entre los hispano
hablantes y los otros. Los indígenas eran desde luego sujetos del Estado: no podrían participar en las elecciones o en la administración pública; su conocimiento y cultura fueron subordinados; se definía su territorio como tierra baldía. Todo eso contradecía el discurso oficial de
la ciudadanía (Guerrero 1993, 85-90). De hecho, los analfabetos no podían votar hasta 1979, una política que ponía a los indígenas en una posición desventajosa, pues su primer idioma no es castellano y muchos
no tenían acceso a la educación (occidental).
Las elecciones en el Ecuador generalmente no servían a los intereses de los indígenas (ni de muchos no-indígenas). Tradicionalmente,
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solo los ricos castellano-hablantes podían ser candidatos, y las elecciones eran vulnerables a la manipulación y al fraude. Justamente por la
falta de legitimidad del sistema electoral (inclusive entre las mismas élites), solo 25 de los gobiernos ecuatorianos fueron resultado de elecciones: 21 fueron dictaduras, 26 fueron interinos, y 20 resultaron de asambleas constituyentes. La posibilidad (y realidad) del fraude continúa
hoy en día, y existe junto a un sistema partidista constituido por personalismo, clientelismo, y corrupción. Aún desde 1979, cuando los indígenas analfabetos sí pudieron votar, los partidos políticos han prometido bastante a los indígenas y luego no cumplieron.
Así, la contradicción (brecha) entre la promesa y la práctica liberal discutida por Mallon en su estudio de México y Perú también se encuentra en el Ecuador. Y la CONAIE reconoce esta historia. Ella critica
las varias constituciones del Ecuador por fracasar en reconocer los derechos de los indígenas (CONAIE 1994c, 1), y sostiene que los principios democráticos liberales de libertad, igualdad y fraternidad no se
han cumplidos en el país (CONAIE 1994a, 6).
Muchos observadores del movimiento indígena ecuatoriano dicen que la CONAIE plantea una nueva ciudadanía (Almeida 1993, 11;
Bustamante 1993, 99; Selverston 1994, 11; Zamosc 1994, 59). El dualismo de que hablo es lo que provee “lo nuevo” para la ciudadanía. Los
pueblos indígenas tienen derecho a su diferencia, que se puede realizar
por la autonomía política/legal y la autogestión económica, donde cada nacionalidad tiene su capacidad de escoger su forma organizativa
política y social, en la cual las autoridades sean oficialmente reconocidas y tengan poderes efectivos. La administración de la justicia podría
incorporar las normas y necesidades de cada nacionalidad (CONAIE
1994a, 13-20). Este derecho a la diferencia, que pudiera garantizar legalmente el pluralismo, puede ser soportado por la oficialización de los
idiomas indígenas y por el mejoramiento del sistema educativo bilingüe/multicultural. Este componente “diferencia” (ciudadanía) corresponde al componente “autonomista” (nación).
Segundo, los pueblos indígenas tienen derecho a participar en
condiciones de igualdad en la política ecuatoriana. Sin embargo, la democracia electoral, especialmente como se practicaba en el Ecuador, no
es suficiente para promover la participación ni la igualdad. Así, la CONAIE pretende transformar la democracia ecuatoriana para construir
la “Democracia Comunitaria Plurinacional” arraigada en la participa-
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ción activa y el consenso. Es decir, todos los sectores sociales tienen derecho a participar (lo más directo posible) en las decisiones (en el nivel
provincial, nacional, etc.) que podrían afectar al bienestar de ese sector
y/o del país entero. Esas decisiones deberían hacerse por consenso y no
por mayoría, pues las reglas de elección y decisión mayoritarias, especialmente cuando pueden ser manipuladas, no garantizan que todos
los sectores afectados tengan parte en la decisión. Ese lado del dualismo, la igualdad (ciudadanía), corresponde al componente transformista (nación), pues plantea cambiar la ciudadanía ecuatoriana por incorporar principios y prácticas (armonía social, consenso, participación)
que según la CONAIE, son latentes (si no existentes) en las comunidades indígenas.
La “desjuntura” entre la promesa liberal y la práctica liberal que
ha caracterizado la política ecuatoriana es justamente lo que llamamos
“ciudadanía colonialista.” Refleja la noción de Varese, de que la colonización de los indígenas envolvía asimilación a la cultura europea e integración al mercado internacional, junto con la exclusión política.
Mientras tanto, el dualismo en el proyecto político de la CONAIE es
una respuesta al colonialismo — es una maniobra anticolonial. El derecho a la diferencia contrarresta la asimilación unicultural (descolonización interna) y la integración subordinada al mercado global (descolonización). El derecho a la igualdad y participación por medio del
consenso e intercambio intelectual entre pueblos (indígenas y no indígenas) lucha contra la exclusión y ayuda para incorporar algunas ideas
indígenas a la política nacional (postcolonialidad). Por fin, una nueva
democracia que crearía un Estado plurinacional, que gobierne en el interés de los pueblos indígenas y de la gente ecuatoriana en general, quizás sea menos cómplice en las actividades de los neoimperialistas de
afuera (descolonización).
Conclusión
Una cosa es desarrollar un proyecto anticolonial (con modelo
para un país nuevo, postcolonial), y otra es realizarlo. Dentro del contexto actual, parece ser que hay tres formas organizativas para llevar a
cabo el proyecto plurinacional: el partido político o movimiento electoral; el parlamento o asamblea; y la organización social, étnica, en todo caso no-gubernamental. En la práctica, la CONAIE ha seguido las
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tres formas (el MUPP-NP; parlamentos indígenas/populares y la asamblea constituyente; y las mismas organizaciones de la CONAIE y sus
aliados). Sin embargo, en su discurso, la CONAIE daba énfasis en la segunda: el Parlamento Plurinacional, la Asamblea de nacionalidades, la
Asamblea Constituyente, etc. (CONAIE 1992, 1-2).
En la realidad, el proceso de realización del Estado plurinacional
es inevitablemente vinculado al contexto político y a las luchas políticas en las cuales la CONAIE está íntimamente involucrada. Esto implica que esos actores políticos que no son de la CONAIE ni apoyan a la
CONAIE o al movimiento indígena también pueden afectar el desarrollo (o no) del Estado Plurinacional. Por ejemplo, la Asamblea Constituyente que la CONAIE demandaba hace años, y que Alarcón aceptó
después del cinco de febrero, ha sido debatida y manipulada por la
prensa, los partidos políticos, las organizaciones sociales, y el mismo
gobierno de Alarcón, que pretende empequeñecer el impacto de la
Asamblea así como el rol de los movimientos sociales en la misma.
Una consideración amplia de la realización del proyecto indígena queda fuera del rango de este trabajo mío, pero esa problemática será el tema de mis otros trabajos. Por ahora, es importante reconocer
que el contexto político provee oportunidades y límites para la realización del proyecto indígena. No obstante, por haber desarrollado un
plan y un aparato de conceptos para luchar contra el colonialismo, la
CONAIE tiene más medio y orientación cuando enfrente a las coyunturas políticas contemporáneas. Mi aspiración con este ensayo ha sido
tomar el proyecto “como es” e interpretarlo como un trabajo intelectual anticolonial7.
Como señaló Chatterjee (1993), es un error igualar el anticolonialismo con la independencia estatal, el segundo solo es (o puede ser)
una forma de anticolonialismo. El proyecto anticolonial de la CONAIE
tiene mucho más en común con las luchas anticoloniales en otras partes del Tercer Mundo que lo que tiene la independencia ecuatoriana.
De hecho, el concepto de “la unidad en la diversidad” y de construir un
nuevo país en base de esa diversidad fue parte de los proyectos anticoloniales intelectuales de la India y de las Filipinas. Además, Mahatma
Gandhi invocó la idea de “comunidades de base” premodernos en la
India como modelo alternativo en sus escritos políticos. Pero él invocó
esa idea de manera que ubicó ese premodernismo justo en la modernidad. De esa manera, Gandhi desafía a las narrativas coloniales que ha-
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bían lanzado tales modelos a la basura de la historia en nombre del
“adelanto y progreso” (Prakash 1995, 8-9).
La CONAIE hace lo mismo para tratar de modernizar y desarrollar las culturas indígenas “tradicionales” e inyectarlas en la sociedad
ecuatoriana. Seguramente lo hace de algunas maneras que “normalizan
y contienen la diferencia” — el concepto de la nacionalidad esconde diferencias dentro de la nacionalidad, y su renovación de la nación no
cuestiona las similitudes entre ecuatorianos (indígenas y no indígenas)
y extranjeros. Hay que anotar, sin embargo, que es una respuesta al colonialismo, y a las condiciones históricas y contemporáneos del país.
Pero además el proyecto de la CONAIE sugiere flexibilidad y sincretismo. En ese sentido el proyecto reordena las narrativas coloniales y es
una respuesta creativa al esencialismo colonial. En resumen, el proyecto refleja y desvía modelos coloniales, y por reconocer las condiciones
que han generado y mantenido los procesos coloniales, el proyecto
guarda la esperanza para una forma de liberación de los pueblos indígenas del país, si no del país entero.

NOTAS
1

2

3

4
5

Las organizaciones que conforman la CONAIE son organizaciones provinciales, locales y comunitarias, esto permite un grado de autonomía en cada nivel.
Aproximadamente dos tercios de las comunidades indígenas son organizadas
por organizaciones asociadas a la CONAIE. Otro quince por ciento son organizadas por una federación evangélica.
Los estudiantes del nacionalismo europeo (Anderson 1983; Gellner 1983;
Smith 1983) entienden el nacionalismo más por manifestarse solo con la lucha
por el poder estatal.
Eso no quiere decir que vivan en un vacío intelectual sudasiano, pues son influidos por intelectuales progresistas europeos como Antonio Gramsci y el trabajo de ellos con raíz en el "medio este" como el (anti)"orientalismo" de Edward Said (1979).
Este se expresa en la Resolución 1514 de la ONU. Ver Jackson (1990).
Otra ironía vino con el indigenismo, que glorificaba las culturas indígenas pero insistía en que el adelanto del indígena se daba con su asimilación.
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6

7

La definición de los indígenas según criterios étnico-nacionales (y pueblos)
también se hace por su resonancia en el discurso internacional anticolonial, especialmente en los derechos articulados en el Convenio 169 de la OIT.
Eso no quiere decir que no haya otras maneras de interpretar tal proyecto.
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INTERCULTURALIDAD
Nuevas relaciones Estado-pueblos
indígenas. Construcción de la
Paz en Guatemala
Saq No’j - Alfredo Cupil López.
Maya-k’iche’ de Guatemala.

Alfredo Cupil López, GUATEMALA
Presentación
En el marco del 49 Congreso de Americanistas, el simposium sobre Estado y Pueblos Indígenas, me permite el honor de exponer la relación entre el Pueblo Maya y el Estado-Gobierno de Guatemala, para
visualizar desde cuatro breves tiempos la historia de dicha relación. La
primera parte da un vistazo de lo que fue la relación desde la llegada de
los españoles a tierra del Mayab’, el comportamiento de los colonizadores hasta donde se contempla que los comportamientos coloniales sobreviven de manera distinta pero bajo el mismo principio: aprovecharse de la fuerza de trabajo de los indígenas, hasta apenas década y me-
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dia. La tercera parte de este trabajo es una versión resumida del movimiento maya en las últimas dos décadas, en torno a las acciones que se
generaron para buscar la paz, la cuarta parte es un enfoque de la perspectiva que se tiene en las manos y frente al futuro de una sociedad plural que busca la paz y la armonía para desarrollarse humanamente, se
listan los factores a favor y a partir de ahí a manera de conclusión se esboza la configuración del país, que en estos momentos empieza a ser
reconocida su diversidad y a ponerse al servicio de los seres humanos,
que hemos tenido el privilegio de haber nacido en la Tierra del Mayab’
lximmulew, y al amparo de una cosmovisión milenaria: la Maya.
Que el recorrido sea para entender porque debemos desarrollar
el Derecho al Estado, para lograr el Estado de Derecho, con que construiremos la democracia pluralista que necesita Guatemala.
1.- Breve antecedente de las relaciones Estado-pueblos indígenas, describe el proceso de la pérdida de la administración pública, colonización y la conservación de la organización socio política de los indígenas de Guatemala.
Durante el proceso de establecimiento de los españoles en tierras
del Mayab’ y para efectos de colonización de los pueblos indígenas como el maya, se institucionalizaron tres formas de conquista, aparte de
la guerra armada, estas fueron las instituciones españolas de: la esclavitud a) por guerra y b) por rescate; la encomienda y los servicios personales; con este tipo de acciones se redujo la población maya a un estado de sobrevivencia y las dispociones de la Corona Española por medio
de sus vasallos en el Mayab’ no eran aplicadas del todo correctamente,
aunque la Corona permitía algunos privilegios a los conquistadores, esta primera relación Estado pueblos indígenas fue de sometimiento por
medio de las insituciones coloniales mencionadas.
La esclavitud fue permitida porque se consideraba un derecho
adquirido por los conquistadores y colonizadores, pero fue regulada
por las llamadas Leyes Nuevas de Indias, que no eran cumplidas, porque
dañaban los intereses de explotación de los grupos mencionados, y
porque estas leyes eran dictadas desde la metrópoli, aún así, los monarcas españoles decretaron que se respetase la vigencia de las primitivas costumbres jurídicas de los aborígenes sometidos, en tanto estas costumbres
no estuvieran en contradicción con los intereses supremos del Estado colo-
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nizador. Ante dichos incumplimientos, durante la colonización hubo
hombres con conciencia humana que procedieron a luchar en contra
de este trato dado a los indios que eran incluso embarcados hacia el Pirú (Perú) desde Nicaragua y Guatemala, y de los cuales pocos llegaron
a su destino porque morían de hambre dentro de las embarcaciones, lo
que aceleró la participación de la curia, especialmente franciscana, por
medio de Bartolomé de las Casas, en favor de abolir la esclavitud de indios.
Todo el movimiento en contra de la esclavitud dio origen al Derecho Indiano, que consituyeron normas jurídicas especiales que regularon los problemas surgidos entre esclavistas y moralistas, como se les
llamó a los contra-esclavistas. Dicho Derecho Indiano tenía entre otras
características: 1.- Un Casuismo acentuado y, en consecuencia, una gran
profusión. No se intentaron amplias construcciones jurídicas que comprendieran las distintas esferas del derecho, sino casos concretos que se
pretendieron generalizar. 2.- De tendencia asimiladora y uniformista,
que pretendía desde la metrópoli estructurar la vida jurídica de las Indias
con las viejas concepciones peninsulares. 3.- Una gran minuciosidad reglamentista. Los monarcas españoles quisieron controlar política y económicamente todas las Indias y demarcaciones territoriales de una audiencia o un virreinato, hasta cuestiones micro de un distrito rural. 4.- Un
hondo sentido religioso y espiritual que significaba la conversión de los
indios a la fe de Cristo y la defensa de la religión católica que era una de
las preocupaciones primordiales de los monarcas. En buena parte las leyes
fueron dictadas por hombres de gobierno, por moralistas y teólogos, más
que por juristas. Por eso mismo en toda la vida jurídica colonial existió
un divorcio total entre el derecho y el hecho.
En todo este proceso no hubo de parte de los mayas más participación que la de obedecer o acceder a las presiones al grado que algunos indígenas importantes con el fin de conservar la libertad se corrompieron y ellos mismos hacían esclavos a sus propios hermanos y
los daban en esclavitud a cambio de su libertad personal, esto último
fue el argumento más esgrimido a favor de la esclavitud por parte de
los esclavistas para dejar sin efecto las Nuevas Leyes de Indias, y apelando contra las cédulas reales que pretendían acabar con toda forma de
esclavitud, creando en consecuencia un derecho jurídico privado de los
conquistadores y colonos, cuya fuente eran las capitulaciones de origen
particular que constituía el código fundamental o fuero municipal en
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el territorio a su amparo descubierto, cuya expresión se reflejaba en los
repartimientos de indios entre los españoles, para que pudieran beneficiarse con su trabajo, esta costumbre fue establecida de forma violenta contraviniendo los preceptos legales de la Corona Española. Se repartían indios para el cultivo de las tierras, para la guarda de ganado,
para las labores de minas, para ejecución de obras públicas y en general para toda clase de actividades económicas.
El objetivo de los colonizadores era no perder la posesión sobre
cada persona indígena y por ello ante la abolición de la esclavitud se
creó como resistencia colonial, las encomiendas, que consistían en que
un grupo de familias de indios, mayor o menor, según el caso, con sus
propios caciques, quedaba sometido a la autoridad de un español que
se le denominaba encomendero, porque supuestamente estaba obligado jurídicamente a proteger a los indios que se le encomendaban, a cuidar de su instrucción religiosa con el auxilio de un cura doctrinero. El
encomendero adquiría el derecho de beneficiarse de los servicios personales de las familias para sus distintas necesidades del trabajo en su
feudo y exigir de los mismos el pago de diversas prestaciones económicas. Con el Rey, contraía el compromiso de prestar el servicio militar a
caballo cuando para ello le fuese requerido. Hubo encomiendas temporales y vitalicias, al finalizar el período, los indios se incorporaban como vasallos, con lo cual la familia del encomendero se quedaba sin familias de indios a su servicio, por eso surgió la costumbre de la Disimulación que consistió en que la viuda e hijos del encomendero vitalicio, al morir continuaran con la encomienda. Esta costumbre fue sancionada por la Corona Española, la misma que provocó el surgimiento
de la Encomienda por dos vidas, consistente en que el primer encomendero tuviera un sucesor inmediato, pudiendo ser el mayor de los hijos
varones, o en su defecto la hija y en último término la mujer del primer
encomendero. Este tipo de encomiendas tuvieron dos extensiones: la
primera fue por terceras vidas, que se lograba mediante el pago de una
Compensación, entre autoridades y encomenderos, y la segunda fue por
cuartas vidas que se adjudicaba mediante el pago de dos anatas para los
gastos de guerra que tenía la Corona, (recordemos que el patrocinio de
la expedición de Cristóbal Colón, por parte de la Reina Isabel, fue con
el fin de conquistar nuevas tierras para lograr oro que hiciera recuperar el poderío económico gastado en las guerras para desterrar de Es-
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paña al pueblo musulmán, en la época en que se dio el llamado descubrimiento de las Indias).
Mientras la colonización la registraba la historia, en el seno de
los pueblos indígenas del Mayab’ y especialmente el pueblo maya, se resistía al cambio de estructura socio política que se imponía, y a pesar
de las instituciones coloniales, se trataba de conservar la propia mediante estratégicas relaciones con los conquistadores y colonizadores, y
una de ellas fue adoptar paralelamente a las encomiendas, las llamadas
reducciones y corregimientos de indios. Las reducciones eran grupos de
indígenas que resistían contra la colonización, por lo que se les pemitió vivir en núcleos de población reducidos y aislados de los españoles
con cierta autonomía administrativa bajo la autoridad de sus propios
alcaldes y alguaciles, para lo cual se les declaró adscritos al pueblo del
que formaban parte. Más tarde se les llamó corregimientos, porque
quedaron sometidos a la autoridad de un funcionario denominado Corregidor de pueblos de indios, el cual era un tutor análogo al encomendero.
El Corregimiento de indios tenía una extensión de tierra de por
lo menos una legua a la redonda o en cuadro, llamada resguardo, que
era de propiedad comunal y cuyo beneficio económico se repartía en
tres partes: a.- Parcelas, que se adjudicaban anualmente a diversas familias del resguardo, para que las cultivaran y se beneficiaran de la cosecha. b.- Una parte destinada a pastos para el ganado del pueblo al que
estaba adscrito, y c.- Una parte para labranza comunal bajo un sistema
de rotación obligatoria y trabajo gratuito. Es a raíz de los corregimientos que nacen los llamados Ayuntamientos Indígenas, que después fueron llamados municipalidades indígenas, de las cuales, pocas existen
hasta hoy día.
Otra forma de resistencia fue la organización religiosa, en donde se conjugó la instancia para la preservación de la práctica espiritual
y política propia de los mayas, pues esta otra institución permitió ejercer con la tolerancia de la curia asignada al Reyno de Guatemala, algunas decisiones como la de permitir el enlace entre los representantes de
la colonia y los representantes indígenas como fue el rol que desempeñaron los dirigentes de las cofradías, en donde también tuvieron algunas disposiciones que a la larga dieron origen a la llamada Iglesia Católica Americanista, que hasta hoy día existe, es la cofradía entonces el
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medio de relación entre quienes ostentan el poder político y los pueblos indígenas.
Mientras la resistencia indígena y los repartimientos de indios
continuaban, cada uno en sus propias condiciones, pero en el mismo
ámbito, se trata de conjugar la tendencia de la encomienda con la tendencia de la libertad de los indios, y por ello se da paso a la institución
llamada Mita que consistió en dejar a voluntad de los indígenas de corregimientos y encomiendas, la libertad de escoger laborar en trabajos
agrícolas, de minas, metales u otras actividades productivas, como una
obligación, por períodos de tiempo definidos, con la condición de recibir un salario, la obligatoriedad de trabajar en cualquiera de las labores
existentes, fue aprovechada por los colonos, en confabulación con las
autoridades coloniales para implantar el trabajo forzado, pero con la
variante de que los indígenas no recibían el salario que se suponía debían recibir a conveniencia, pues los colonizadores convirtieron la mita en un proceso de sorteo periódico, donde negaron el derecho de escoger el tipo de trabajo que deseaba realizar la persona indígena y el período que debía ejecutarlo, pues se estableció una duración por mita
de: servicio doméstico quince días, partoril, tres o cuatro meses; minería, diez meses al año. No ingresaban al sorteo de asignación de mita los
indígenas especializados en algún oficio: carpintero, albañil, sastre, zapatero y herrero, por ejemplo. Todo indígena que jurídicamente se le
otorgaba la calidad de vasallo debía cumplir con un tributo a la Corona Española, en dinero o especie, según los frutos de la tierra en la región en que habitaban, dicho tributo fue obligación para indígenas entre los 18 y 50 años de edad, estaban exentos del mismo los alcaldes indígenas durante su período, los caciques y sus hijos mayores de 18 años.
Antes de la llegada de los españoles la organización social de los
mayas era nómada y cotidianamente práctica de forma político-religiosa, porque comprendía una organización del poder a través de consejos de ancianos que habían prestado su servicio al pueblo en diversos
campos de la integración social, como Ajk’un, K’amal B’e, Ajq’ij, Ajkupil, Ajtz’ijonel, Ajtz’ijob’al o Ajqájau entre otros cargos y funciones sociales. El consejo de ancianos, también llamado Ajj’amal b’e. Chinametal tenía entre otras funciones colectivas la de contar el tiempo por medio de los calendarios mayas y en base a ello dirigir las ceremonias espirituales mayas, así mismo impartir justicia y normas de convivencia
social, ejerciendo el Derecho Maya.
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La cofradía deja de tener la función política y se queda solo como organización religiosa lo cual permite conservar gran parte de la
práctica espirtual, pero no es la única manera, pues los ajq’ij fuera de la
iglesia católica, practican a escondidas la espirtualidad porque la iglesia comienza a combatir la práctica del catolicismo americano, sin embargo, la organización política pierde su enlace con la Corona y aparentemente se disipa su poder de decisión y negociación a través de la cofradía pero se conserva al interior de las comunidades o asentamientos
indígenas establecidos por la colonia, esta conservación de la organización política se da en un proceso del ejercicio interno en las comunidades, de las funciones y cargos sociales arriba mencionados.
La presión para continuar con el sometimiento de los indígenas
al poder colonial, la imposición de tributos y otros vejámenes que relata la historia, reflejan que la relación pueblos indígenas y Estado español a través de las autoridades coloniales, no sean las deseadas por
los monarcas españoles, los sectores moralistas, los colonizadores y
menos las deseadas por los indígenas, circunstancias evidentes que originan el surgimiento de innumerables protestas, calificadas por las autoridades coloniales como Rebeliones de indios, dirigidas por líderes
mayas, que desean la plena libertad de su pueblo, cuyas motivaciones
abundaban, pues a pesar de haberse abolido las instituciones coloniales citadas, así como el hecho de que en 1811 las Cortes Generales y Extraordinarias de Cádiz derogaron el tributo que debían pagar a la Corona los indígenas, decisión que no se cumplía en el Reino de Guatemala, sumándose a esto la discriminación racial, la supervivencia de la
lengua y costumbres propias, y el irrespeto por la concepción del mundo y de la vida, así como otras circunstancias políticas como la promulgación de la Constitución española de 1812 que otorgaba a los indígenas la calidad de españoles y de ciudadanos, cosa que también no dejaron los colonos que se realizara, por lo que se dieron entre otros
acontecimientos de protesta los siguientes: a.- El levantamiento de Cobán en 1803, a causa de que el alcalde mayor mandó castigar con 20
azotes en el cepo a cinco indígenas principales, porque se presentaron
a la Audiencia a quejarse contra las ilegalidades que cometía el propio
alcalde mayor, lo que enardeció los ánimos de la población y decidieron intentar quitarse el yugo de las autoridades coloniales. b.- El levantamiento del pasaje Macsul, Santo Tomás Chichicastenango, también
contra el alcalde mayor de Totonicapén, por excederse en sus mojones

82 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

media legua a la correspondiente a su jurisdición y al no resolver respetar los límites dados para dicha población sino emprenderla a golpes
contra los dirigentes, lo que motivó la ansiedad de liberarse del poder
colonial. c.- El levantamiento paralelo de 1818 en Santa María Chiquimula, Totonicapán y Sacapulas El Quiché, ambos porque se les cobraba los tributos no autorizados por parte del alcalde mayor, lo que generó que lo echaran de aquella población a la fuerza y, d.- El más sobresaliente ocurrido en julio de 1820 en Totonicapán donde por el reestablecimiento de los tributos derogados en 1811, que se volvían a imponer, a la par de que hasta en esa fecha los indígenas de dicha región tenían noticias de la Constitución de 1812, de la cual tenían copias en su
poder, decidieron independizarse de la colonia, formando para ello el
Reino Quiché, encabezado por Atanacio Tzul como Rey y secundado
por Lucas Aguila como presidente.
En esta gesta de emancipación, Atanacio Tzul quien al ver que los
decretos reales no se cumplían por parte de los españoles decide la independencia de los mayas-k’iche’, y por ello se corona rey, con el fin de
tener una vida socio-política en libertad, esta muestra de inconformidad con la situación prevaleciente en la época pre-independentista les
cuesta prisión a los líderes, quienes deben cumplir su cárcel hasta morir, por ello es comprensible y notoria la participación de Manuel Tot
en las vepaces, (norte del país) en el seno del movimiento pro-independencia, estos actos son recordados como ejemplares dentro de la historia maya, siendo que sus protagonistas eran de descendencia maya, pero no para dar autonomía o libertad política sino para lograr los cambios de poder que algunos españoles deseaban, para no depender de la
Corona española sino ejercer el poder por ellos mismos, como ha sucedido desde que se logró la independencia de España.
Al llegar la Independencia del Reino de Guatemala de la Corona
española, en 1821 se convierte en 5 repúblicas federadas de Centro
América y una porción en parte de México, estableciéndose desde entonces los actuales límites fronterizos. En este proceso la situación de
los mayas no cambia, y se institucionalizan los ayuntamientos municipales en donde el poder queda en manos de los Criollos que rompen la
dependencia con España. En esta época, como ya no era la cofradía el
enlace con el poder, así como que ya no existían los corregimientos, entonces se permite a los indígenas institucionalizar su representación
ante el Estado por medio de las municipalidades indígenas, que se con-
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formaban con dos alcaldes, cuatro regidores y un escribano y se regían
por sus propias normas y se distribuían los cargos de acuerdo a las formas de dirección socio-política de los mayas o sea como lo realizaban
los ajk’amal b’e. Las municipalidades indígenas funcionan entonces como la instancia de consulta o medio de dictar las normas que al Estado le interesa. En el caso de las consultas no eran para decidir aspectos
políticos, sino para conocer peticiones sobre atención a problemas sobre mojones de minifundios, prestar servicios a las instituciones estatales como las alcaldías auxiliares, control de bosques y caminos, y para el caso de dictar normas, comunicar en la lengua materna las disposiciones del Estado, principalmente los impuestos que se debían cancelar al nuevo Estado Soberano.
Este nuevo Estado no fue del todo aceptado a un principio y por
ello en un primer momento se anexa a México por un espacio de dos
años, pues triunfa el espíritu de independencia entre los criollos, quienes consolidan en 1823 al romper la anexión a México y como continuaron las inconformidades entre los criollos, estos deciden, después
de quince años de enfrentamientos políticos, y en base a la Constitución de las repúblicas federadas de Centroamérica en 1824, formar una
sexta república centroamericana que se la denominó Sexto Estado de
los Altos, y que tuvo vida entre 1836 y 1840 y que comprendía geográficamente la parte habitada por la mayoría de población maya, en este
intento de autonomía por un sector no indígena , los indígenas son tomados en cuenta solamente para que se concretice la realización del
Sexto Estado, pero hay otros líderes que están con el Estado guatemalteco que se oponen a participar, también los hay quienes llaman a ser
neutrales, porque ven que es una lucha más sin razones propias de los
mayas, pues en la Constituyente del Sexto Estado no se da espacio para la representación indígena, en todo caso no se avizoraba mejoras para los indígenas bajo este naciente Estado, más bien se pretendía volver
a dejar sin nexos con el Estado a los indígenas, al ordenarse realizar cobro de donativos por medio de la cofradías a los indígenas sin que estuvieran autorizados por la Federación.
El Sexto Estado solicitaba de las municipalidades indígenas que
se adhirieran a él, pero no les ofrecía mayor libertad, sino que le consideraba como una institución india que no podría cumplir su papel dentro de una república como la centroamericana, en cambio el estado de
Guatemala difundió abiertamente la solicitud que hacía al Gobierno de
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Los Altos para dejar en libertad a los pueblos de Los Altos y reconocerles
justicia, lo que hizo que las alcaldías indígenas de los tz’utujiles de Atitlán, los k’iche’s de Joyabaj, Olintepeque e Ixtahuacán (Santa Catarina);
los kaqchikeles de San Antonio Palopó; los mames de Sacatepequez,
Ostuncalco, Chiquirichapa, Cajolá y Sigüilá, se adscribieron concretamente al Estado de Guatemala, así como el rechazo que expresaron las
municipalidades de Santo Domingo, San Gabriel, San Lorenzo y Cuyotenango (suchitepequez). Los motivos para no adherirse al Sexto Estado surgían por la cruel cobranza de los impuestos para lo cual si no se
accedía a pagarlo se reprimía hasta con la muerte, tal el caso de los 40
muertos en Ixtahuacán en 1839, en donde se decapitó a un niño, cuya
cabeza fue llevada a mostrar al recién llegado gobierno dictatorial de
Guatemala, por los principales, para mostrar la crueldad del Gobierno
del Sexto Estado, y con el fin de solicitar protección que culminó con el
ataque realizado a la ciudad de Quetzaltenango en 1840, en donde fue
ejecutado el Alcalde por las fuerzas del Gobierno de Guatemala. Las políticas del Sexto Estado no eran compatibles con el municipalismo indígena que era considerado una cuasi autonomía y un elemento de
identidad y cohesión social que al inicio de este período se dijo por parte del gobierno guatemalteco que sería respetado, situación que aprovechó el movimiento que instauró la dictadura que acabó con el Sexto
Estado, y que tuvo adhesiones conspirativas como la manisfestada en
Chiantla durante 1839.
Se abolieron las municipalidades indígenas y se prohibió desde
entonces ejercer doble poder político dentro del Estado guatemalteco,
y a nivel municipal se le da participación a los indígenas como parte
del Concejo Municipal en los cargos de Alcalde Segundo, o regidores
municipales.
En la época denominada liberal, donde ocurre un proceso de reforma, que introduce el ferrocarril y el cultivo del café, los mayas ven
diezmada de nuevo su poca libertad, pues varias comunidades son despojadas de sus tierras para dar paso a grandes propiedades de cafetales,
sin mencionar a fondo que para lograr este nuevo régimen, es necesario ceder territorialmente a México, la parte de Chiapas, Tabasco y
Quintana Roo, con lo cual se cercena la unidad territorial de los ancestros mayas, además de que vuelve de forma innovada a partir de 1873,
la mita colonial, bajo la figura de Ley de Jornaleros, que consistía en
que todo indígena maya debía prestar sus servicios obligatorios y gra-
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tuitos a cualquier ladino que se lo solicitara, y sin costo alguno hasta
completar cien horas de servicio, para lo cual se debía llenar una libreta en la que se registrarían las horas laboradas con las cuales se adquiría la libertad de locomoción. Dichas cien horas serían en cualquier labor que necesitara el ladino que lo requería. Bajo esta modalidad, se
disfrazó de nuevo la esclavitud, pues miles fueron los mayas que los
condujeron con el pretexto de llevar carga a las fincas cafetaleras, para
luego en ellas exigirles que cumplieran las cien horas, pero nunca les
registraron dicho tiempo en las libretas respectivas, pues esta la debía
extender el beneficiado con el servicio, por lo que no podía comprobarse que ya se tenía derecho a la libre locomoción que significaba la libertad. Esta situación se conservaría hasta inicios del último decenio
del siglo XVII.
2.- La democracia dictatorial y la democracia homogénea ante los
pueblos indígenas: sucinto relato de los regímenes dictatoriales de finales del siglo XIX (1870) hasta la llamada apertura democrática
(1992) fin a la participación política indígena.
Consolidado el Estado de Guatemala, las posiciones políticas e
ideológicas no fueron ajenas al ejercicio del poder y de ahí que se establecieran dos, claramente definidas, los conservadores, que mantenían
nexos con España y los liberales que se manejaban entre criollos, pero
ambos no tomaban en cuenta al indio más que como fuerza de trabajo y servidumbre y como elemento de tropa en el ejército. En este marco los acontecimientos políticos giran especialmente en torno a varias
dictaduras.
Un breve espacio antes de las dictaduras a finales del siglo XVIII,
hace que se derogue la Ley de Jornaleros en 1873 y no se da a conocer
sino hasta 1895. Es en este período que se decide que los ingresos que
percibe el Estado por concepto de servicio de seguridad del ejército a
las fincas en contra de rebeliones de jornaleros, pase a ser parte del
aporte del Estado para la educación de los indígenas, pero se dejan sin
efecto las municipalidades indígenas, la mayoría definitivamente desaparecen, pocas se mantienen hasta lograr vigencia en nuestros días, pero de manera simbólica, una de estas municipalidades indígenas se
transforma en la primera organización indígena que existe en Abya Yala, teniendo como objetivo la educación de los indígenas, y en tal sen-
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tido aprovecha los bienes de la municipalidad indígena que quedan en
su poder para sufragar los gastos que este nuevo rol requiere, así como
aprovechar la designación de fondos del Estado para este objetivo a nivel nacional, esta institución cuenta hoy día con 103 años de existencia
ininterrumpida. De este hecho histórico se yergue un monumento que
recuerda este lamentable pasaje de la vida indígena, en la carretera que
de Quetzalenango conduce hacia la Costa Sur. Este monumento irónicamente fue inaugurado el 24 de diciembre de 1895.
La primera dictadura del presente siglo se establece de 1898 a
1920 que se hacía llamar democrática, porque mantenía relaciones internacionales con otros estados conservando la independencia de Estado, en estas dictaduras, la participación del indígena en asuntos públicos, es totalmente anulada, porque se anula el cargo de alcalde segundo
y el de regidores, en la nueva forma de poder que suspendió al poder
municipal, porque las órdenes para todo asunto público provenían directamente del autócrata presidente, es el intendente quien está como
alcalde pero en realidad es un representante del gobierno central quien
ejerce el poder según las normas que elabora la dictadura. Se divide la
oficialidad del ejército y varios se refugian en El Salvador, por lo que
surge un enfrentamiento armado con aquel país conocido históricamente como La guerra del Totoposte, porque a los soldados de origen
maya, que son reclutados a la fuerza en los poblados del Occidente los
envían a esta guerra que se desarrolla en el cálido oriente, les servían
como comida principal un atole de totoposte de maíz, que por el tiempo de estar almacenado estaba podrido y con moho, el cual por factor
hambre debían consumirlo, pues de lo contrario se les castigaba hasta
con la muerte. A los opositores del gobierno los apaleaban en prisión y
la misma suerte corrían aquellos indígenas cuyos amos eran encontrados opositores por considerar que era deber de los indígenas denunciarlos. En esta época por cualquier pretexto se encarcelaba a los sastres
indígenas y ladinos pobres a quienes se les hacía prisioneros juntamente con su máquina de coser con el fin de que trabajaran los uniformes
de los soldados, sin que le costara un centavo dicho trabajo al Dictador.
En esta dictadura de 22 años se pone de nuevo en vigencia la
obligatoriedad de los servicios de indios a ladinos, y mediante reforma
legal se legisla sobre la tierra en el sentido de suprimir gradualmente la
tenencia de tierras comunales de las poblaciones indígenas, se consolida el control municipal de los pueblos mediante los núcleos ladinos y
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se da el desplazamiento de masificado de indios para las regiones cafetaleras, lo cual era el objetivo de suprimir las tierras comunales para tener una gran oferta de mano agrícola suficientemente barata.
Los obreros y estudiantes contribuyeron a botar la dictadura
pues no soportaban que se encarcelara y azotara hasta mujeres y niños,
el espacio de 11 años que se abrió fue aporvechado por el partido unionista, que así se hacía llamar la fuerza de derrocamiento, y es hasta entonces cuando la imagen del indígena adquiere valor literario, pues en
Europa para 1924 los literatos ladinos de la época se dan cuenta de las
raíces prehispánicas al notar que en aquellas tierras se valoraba lo que en
Guatemala se despreciaba: lo indígena. Y hasta entonces se deslumbraron del contenido del Pop Wuj (Popol Vuj), pero literariamente se obvia hablar de la situación real del indígena en aquel momento, en que
surgen obras como Hombres de Maíz y Leyendas de Guatemala, casi paralelamente a la tesis universitaria: El problema social del indio.
Durante estos 11 años se reconoce de nuevo que el indio debe tener la oportunidad de civilizarse por sus propios medios, aprovechando aquello que saben hacer agricultura, artes, labores y construcción
principalmente, por eso es que permite la fundación de la segunda organización indígena en Guatemala, en torno a la enseñanza de la arquitectura indígena, que se veía influida de la arquitectura griega y barroca, pues era el interés del Estado darle vistosidad a las ciudades principales con los edificios públicos y privados de la época, entre los que se
encuentra el Palacio Municipal de Quetzaltenango. También se da paso a conformar las asociaciones, mutualistas y los gremios de artes laborales, que es un intento de hacer participar a la sociedad de ladinos
pobres e indígenas en el desarrollo que busca el Estado.
Durante la década de los años 30s y mediados de los 40s, una
dictadura de catorce años, reactiva y amplía de nuevo la Ley de Jornaleros, pues obliga a los indígenas a acudir a las fincas cuando los cafetaleros los necesiten y las autoridades de pueblos y ciudades vieron la
tarea de controlarlos más severamente y enviarlos en misión denominadas colonialmente mandamientos, que consistió en una brutal reactivación del trabajo forzado colonial definido como repartimiento de
temporada, en esta época, que además suprimió toda posibilidad de libre contratación de trabajo y en su lugar se instauró la paga forzada,
que consistía en una paga ínfima denominada habilitación porque era
un adelanto de paga forzada que endeudaba al trabajador y que justifi-
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caba su envío violento a las fincas y aún más su retención en ellas por
todo el tiempo que el finquero deseara, trabajo semigratuito, lo que
consistió en otra modalidad de esclavitud, pues la ley para este vejamen
disponía que se podía realizar este tipo de adelantos como contratos
que no excedieran el máximo de cuatro años, siempre y cuando el jornalero estuviera solvente con el finquero, lo cual se comprobaría con la
libreta de anotaciones de deudas que debía registrarse semanalmente,
pero que el cafetalero no realizaba para mantener a su servicio jornaleros sin paga, costumbre que otra dictadura cafetalera de 14 años, modificó bajo una nueva ley denominada Ley de Vagancia.
La nueva dictadura derogó el decreto que respaldaba los anticipos como medio de retención de los colonos y jornaleros, mediante el
decreto del 7 de mayo de 1934 y en su lugar promulgó La Ley contra la
Vagancia con el decreto 1996, de 10 de mayo de 1934; El artículo 9 de
dicha ley define como jornaleros vagos: “Los jornaleros que no tengan
comprometidos sus servicios en las fincas, ni cultiven, con su trabajo personal, por lo menos tres manzanas de café, caña o tabaco en cualquier zona, tres manzanas de maíz, con dos cosechas anuales en zona cálida; cuatro manzanas de maíz en zona fría; o cuatro manzanas de trigo, patatas,
hortalizas y otros productos de cualquier zona...” Un reglamemeno específico de ampliación al citado artículo 9, emitido el 24 de septiembre de
1935, mandaba en sus dos primeros artículos: “serán tenidos por vagos
y castigados como tales, los jornaleros que no porten constancia debidamente registrada por el o los patronos con quienes haya trabajado
cierto número de días y jornales en el año. Cada jornalero está obligado a trabajar en la siguiente proporción: cien días o jornales en el año
el que compruebe poseer cultivos propios por lo menos de diez cuerdas de veinte brazadas de maíz, frijol , arroz, trigo, etc.; y ciento cincuenta días en el año, el que no tenga cultivos propios.” Los artículos 3,
4, 5 y 7 se refieren exclusivamente al libreto de jornaleros en que constará, con la firma de los finqueros, el estar cumpliendo el número de
jornales anuales obligatorios. El libreto en mención tenía vigencia desde 1873 y fue suprimido en el año de 1945. Cuando la Constituyente revolucionaría abolió toda forma de trabajo forzado y se estableció el salario para el trabajo de campo o agrícola.
A mediados del siglo que está por terminar, los ladinos pobres,
toman reacciones que son reprimidas por la dictadura, poniéndose a la
vanguardia de esta lucha social el gremio magisterial que organiza una
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manifestación que culmina con el asesinato en público de una maestra
por fuerzas del dictador lo que rebalsa la paciencia social y el apoyo de
una parte del ejército que apoya el derrocamiento de dicha dictadura,
por medio de una revolución que culmina el 20 de octubre de 1944. El
proceso revolucionario apenas dura 10 años y en este período se promulga una ley denominada Ley de Expropiación y el conocido decreto
900 que estableció la reforma agraria, que consistió en expropiaciones
de tierra a cafetaleros principalmente, así como a la bananera estaodunidense y fincas de propiedad alemana, lo que fue aprovechado por algunos ladinos para expropiar algunas tierras comunales que aún se
conservaban y se elevó a la categoría de constitucional al ejército de
Guatemala, implementando con ello el servicio militar obligatorio que
hasta la fecha es impuesto casi con exclusividad al pueblo maya. Se permite la libre organización de partidos políticos y los procesos eleccionarios de autoridades nacionales , distritales y municipales. En estas últimas los mayas son tomados en cuenta solo para ocupar concejalías de
bosques y alcaldías auxiliares. Debe reconocerse que de acuerdo a la reforma educativa establecida por el régimen revolucionario se pudo
contar con algunas escuelas en varias áreas rurales pobladas por mayas,
pero con el fin de integrarlos a la nueva nacionalidad guatemalteca. Se
permite de nuevo las asociaciones y los gremios laborales. El ejército, la
ley de expropiaciones y los partidos políticos, son tres de las instituciones que el proceso contra-revolucionario no derogó hasta hoy día porque conviene a sus intereses.
A partir de 1954 cuando triunfa la contrarrevolución, se establece una democracia de carácter homogéneo, porque llegan al poder sectores civiles de la sociedad ladina, pero tampoco permiten que el indígena tome decisiones en los asuntos que le competen, se le ve como
parte del patrimonio cultural de la nación, al que hay que integrar a la
cultura nacional, para ello se detiene el proceso de llevar escuela al área
rural, sin embargo se permite que la iglesia católica lo haga en la medida de sus recursos que obviamente no son suficientes. Se decide volver
al Estado anterior, con la diferencia de que no se instala una dictadura
personal sino de grupo, se deroga el decreto 900 y se revierte en parte
la llamada reforma agraria, pues se devuelven las tierras anteriormente expropiadas a la bananera estadounidense y a los de propiedad extranjera, pero no sucede lo mismo con las tierras comunales de indígenas que también fueron expropiadas en esa década anterior, sino que
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en varios casos éstas fueron distribuidas entre campesinos hondureños
y salvadoreños no indígenas que contribuyeron como fuerza militar
para derrocar al régimen revolucionario.
Los logros de la revolución poco a poco van desapareciendo, por
lo que surgen dos frentes al interior del ejército, por un lado los oficiales que compartían las acciones revolucionarias y por otra los que congeniaban con las dictaduras, lo que causa un rompimiento institucional que alcanza su mayor expresión en la alzada del 13 de noviembre de
1963 que da origen a las Fuerzas Armadas Rebeldes FAR que inmediatamente se convierten en una fuerza militar clandestina y con la cual inicia la llamada lucha armada, que toma como base el oriente del país
donde trata de convencer primeramente a los mismos campesinos que
ayudaron a la contrarrevolución pero que no tenían más que ofrecerles, por lo que paralelamente involucran a una gran parte de personas
originarias del pueblo garifuna (los de piel negra), al no encontrar mayor eco en esta región, las FAR se trasladan al noroccidente del país, poblado en su mayoría por mayas, de ahí que el Estado inmediatamente
califica a todo indígena de guerrillero, pues las células guerrilleras aprovechan la organización catequista de la iglesia católica para tratar de
convencer a los indígenas de que apoyen la lucha armada y por ello se
emprenden las diversas políticas contra guerrilleros que se convierten
en políticas de exterminio de poblaciones indígenas, el grupo de poder
económico sustentado posteriormente en una dictadura militar que se
considera democrática porque asume el poder mediante fraudes electorales, que no permiten acceder al poder a un civil, reafirma nuevamente que el poder militar es su mejor aliado para mantener su hegemonía por encima de la población indígena con extensión hacia la población ladina pobre.
La élite económica y militar sufre otra segmentación, lo que origina una serie de golpes de Estado entre gobiernos militares y civiles,
que tenían en común no permitir la llegada al poder de la guerrilla y
mantener la política de exterminio de indígenas, disfrazada de política
contra insurgente, esta situación es aprovechada por ambos bandos en
conflicto para desorientar a la población civil y tanto guerrilla como
ejército cometen atrocidades en contra de pueblos indígenas argumentando luego que ha sido el bando contrario quien ejecutó tal o cual acción, se incrementa el número de efectivos de tropa del Ejército aumentando el reclutamiento forzoso de indígenas a la vez que la guerrilla
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coacciona a las comunidades indígenas a ser parte de ella, utilizando
varios métodos que van desde asesinar un líder o un familiar hasta
quemar cosechas de indígenas. Se formulan cuatro constituciones políticas de la república en 50 años (1945, 1956, 1965 y 1985 -actualmente
vigente y reformada en 1993).
La primera de las constituciones mencionadas, manda institucionalizar una política indigenista para proteger a los indígenas como
parte del patrimonio cultural, y permite el sufragio de los analfabetos
en su mayoría indígenas y mujeres indígenas y ladinas. La segunda consolida la propiedad privada sobre la tierra y autoriza la enajenación de
bienes nacionales (tierras expropiadas a comunidades indígenas) en favor de particulares (familias ladinas). La tercera se produce por la toma del poder de parte del ejército y constitucionaliza el orden anticomunista que significó de lleno las políticas anti-indígenas que propiciaron las masacres con el pretexto de ser campamentos guerrilleros. La
cuarta Carta Magna es la única que abre un espacio para reconocer la
existencia de comunidades indígenas de ascendencia maya, pero aún
continúa excluyendo a los pueblos garifuna y xinka. Esta Constitución
de 1985 manda en su artículo 60, realizar una Ley Específica de Comunidades Indígenas, pero hasta la fecha solamente existen dos anteproyetos por iniciativa indígena, pero sin el interés de los congresos que
son de representatividad ladina. Es en estas últimas décadas que se da
participación a los indígenas en el poder municipal y se ceden alcaldías
gobernadas por indígenas, pero bajo los lineamientos del partido político en el poder, también se permite la representatividad municipal,
por medio de los comités cívicos que son organizaciones temporales de
carácter electoral, con la facultad de proponer candidatos al Concejo
Municipal, éstos han sido conformados por ciudadanos ladinos e indígenas , en su mayoría, pero surge hace 26 años una expresión netamente maya en la segunda ciudad de la república Quetzaltenango, que después de cuatro intentos logra por primera vez llegar al poder municipal en 1996. Tan solo dos meses lleva de ejercer sus funciones cuando
se trama una campaña de desprestigio contra dichas autoridades que
no esconden su tinte racista. Es también a partir de esta Constitución
que llegan algunos diputados indígenas al Congreso de la República, (5
de 88; 7 de 116; 6 de 80 y 5 de 80).
Durante la llamada apertura democrática iniciada con el régimen de Vinicio Cerezo en 1986, se da inicio al proceso de paz, en el
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marco del proceso que busca la paz para Centro América por medios
políticos, a iniciativa del Presidente de Costa Rica, Oscar Arias, por la
cual se le otorga el premio Nobel de la Paz. Con las dos reuniones de
mandatarios Centroamericanos en Guatemala, denominadas Esquípulas I y Esquípulas II (por el lugar donde se realizó, que une las fronteras
de Honduras, El Salvador y Guatemala) y que continuaron con las reuniones para establecer la Comisión Internacional que veló por la Paz en
Centroamérica, cuyo logro máximo se refleja en los Acuerdos de Paz en
el Salvador, y que dio paso al Acuerdo de Oslo el 30 de marzo de 1990,
para conformar la Comisión nacional de Reconciliación CNR que presidiera el Prelado de Esquípulas, Monseñor Rodolfo Quezada Toruño.
Este proceso continuó con las reuniones de El Escorial, Ottawa, Quito,
Metepec y Atlixco entre la URNG, representantes del Gobierno y diferentes sectores de la sociedad Guatemalteca, moderados por la CNR,
instancia que dejó de existir a raíz del Rompimiento Institucional de
mayo de 1993, que crea otras condiciones para el proceso. En las reuniones mencionadas, de parte de los mayas participa una serie de representaciones que culminan conformando la Mesa Maya para el Diálogo
por la Paz. A esta etapa la consideró primera fase del proceso de paz en
Guatemala, y la segunda es a partir del Acuerdo Marco para Reanudación del proceso de Negociaciones para la Paz de enero de 1994, en Base al Acuerdo firmado entre las partes en Querétaro, México, el 25 de
julio de 1991, que se le puede considerar parte de esta etapa, y por ello
es que algunos le llamamos el Acuerdo Olvidado. Culmina esta segunda fase con el Acuerdo de Paz Firme y Duradera del 29 de diciembre de
1996, lo que da paso a la tercera fase que se desprende del Cronograma
para el cumplimiento de los compromisos establecidos en los 16 Acuerdos de esta etapa. En esta tercera fase que está en marcha, es donde se
vislumbran grandes cambios, al grado que los exmandatarios centroamericanos organizan para agosto de 1997 una reunión denominada Esquípulas III, con el fin de evaluar los resultados del proceso de Paz en
Centroamérica.
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3.- Los Pueblos Indígenas en busca de Verdadera Democracia: Esbozo
del Movimiento Indígena en los regímenes civiles (1985 1997), su protagonismo en el proceso de Negociación para la Paz.
Debe observarse que no todos los mayas participaron de la guerrilla, porque con tantas vicisitudes a lo largo de cinco siglos, la lucha
de la insurgencia se manifestó ajena a las aspiraciones de libertad indígena, puesto que la guerrilla traza entre sus objetivos más preciados: 1.Tomar el poder por la vía armada sin importar el costo de vidas humanas. 2.- Hacer de Guatemala una sociedad igualitaria a) Sin indios ni
ladinos, todos guatemaltecos, b) Sin pobres ni ricos, todos con lo básico para vivir, c) Sin terratenientes ni desposeídos, todos con una porción de tierra a través de una nueva reforma agraria. 3.- El poder político solo para los ladinos de ideología marxista. 4.- Transformar a la sociedad en sociedad marxista, despojándose de filosofías y culturas viejas, especialmente la indígena, aprovechando la desvalorización realizada por la burguesía y la desestima del indígena.
Ante estas circunstancias, a finales de los años sesenta, cuando
las antiguas asociaciaciones están en decadencia, surgen nuevas organizaciones indígenas, primeramente de carácter cultural, seguidamente las dedicadas a la educación y posteriormente las de carácter progresista que se caracterizan por sus objetivos de desarrollo económico mediante acciones de producción agrícola. Para esta época han desaparecido las asociaciones mutualistas y los gremios de artes y oficios que tuvieron un estatus más urbano, pues las que surgen son de proyección
rural, entre ellas las cooperativas, a la par de las organizaciones religiosas, y las agrupaciones de catequesis como la Acción Católica, cuya base es segmentada por la guerrilla.
A medida que permanece y se agudiza el conflicto armado entre
el Gobierno de Guatemala por medio del ejército las Patrullas de Autodefensa Civil PAC y las fuerzas contra-insurgentes: ESA, Mano Blanca,
Jaguar Justiciero y NOA; y las fuerzas guerrilleras que suman cuatro:
PGT, FAR, ORPA y EGP a través de sus varios frentes de la montaña y
células urbanas; el presupuesto general de la nación se destina principalmente para sufragar gastos militares y reconstrucción de infraestructura que destruye la guerrilla, con la consecuencia de que se desatienden las responsabilidades sociales del Estado: salud, educación,
electrificación, y otros, principalmente en áreas habitadas por núcleos
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sociales mayas, pero los gastos solo son un disfraz, pues los impuestos
cada día aumentan, así como la burocracia y la corrupción, que tácticamente se deja crecer para propiciar el atraso de los indígenas a quienes no se les lleva dichos beneficios sociales, por la creencia de que apoyan a la guerrilla.
La cooperación internacional, ante dicha indiferencia estatal hacia los pueblos rurales y especialmente indígenas decide apoyar a las organizaciones no gubernamentales que llevan esperanzadores proyectos
productivos a determinadas comunidades que vencen el temor a organizarse para demostrarle al Estado que desean desarrollo y paz, lo que
necesariamente no significa estar con el ejército o la guerrilla sino al
contrario, son imparciales. Ante esto también surgen organizaciones de
poblaciones afectadas por el conflicto que trascienden a lo político y
entran en un abierto choque con el Estado al reclamar mejoras salariales en el campo, tierra para los campesinos desposeídos, respeto a los
derechos laborales sindicales y aplicación de los derechos humanos
universalmente reconocidos y ratificados por Guatemala.
Durante la década de los años 80, cuando alcanza su punto álgido el conflico armado, existen en el país casi dos millares de organizaciones pro desarrollo y paz, y paralelamente unas 20 pro tierras, derechos humanos y laborales. Las primeras tienen un perfil bajo de acciones que llevan soluciones de carácter económico a las comunidades y
sus afiliados, como una propuesta alternativa de propiciar el desarrollo
en tiempos de guerra, y las segundas originadas desde las organizaciones sindicales y populares, se presentan como grupos de presión y demanda, por lo que son consideradas como brazo político de la guerrilla, además de que sus discursos coinciden mucho, ideológicamente en
el fondo. Hay también en este espacio la oportunidad de varios grupos
de indígenas de insertarse a los diversos partidos políticos de las cuatro
tendencias claramente definidas: conservadores, demócrata cristianos,
social demócratas y social cristianos. Así mismo la apertura para crear
comités cívicos llevan a un diputado a la Constituyente de 1984, y varios alcaldes en los municipios para ejercer el poder municipal en áreas
rurales, (puede tomarse el ejemplo de Cantel Quetzaltenango, donde el
Comité Cívico Unidad Cantelense gana consecutivamente cuatro elecciones) pero no así en las áreas urbanas, donde en Quetzaltenango por
ejemplo, el Comité Cívico Xel-Ju requiere de dos elecciones ganadas,
que le son robadas por medio de fraudes y una perdida democrática-
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mente para fortalecerse e intentar por cuarta vez, para conseguir la victoria y estar en estos momentos ejerciendo el poder municipal en la Segunda Ciudad de Guatemala, después de 25 años de lucha, la característica de estas dos organizaciones es que son netamente mayas. Así
mismo existen intentos de construir un partido político indígena, como el Frente Indígena Nacional FIN, que termina aliándose a uno tradicional, que estando en el poder persigue a los líderes que deben exiliarse, para después volver con nuevos bríos para reintentar reoganizarlo como Frente de Integración Nacional FIN, para no despertar nuevas
represiones, otro intento lo constituye la organización de la Sociedad
Ixim, que también resulta aliándose a un partido no indígena nuevo
que no alcanza el porcentaje mínimo de votos para sobrevivir como
entidad política. Ahí mismo podemos citar el intento regional del Comité Cívico Organización Campesina de Acción Solidaria OCAS, que
llevó un diputado a la Constituyente de 1984. pero que termina también aliándose a un partido político y después ligándose a otro partido
político. Así mismo la agrupación Frente Indígena de la Unión del Centro Nacional que surge al interior de un partido nuevo.
En el caso de las organizaciones socio-económicas y culturales,
se unifican como el Consejo de Organizaciones Mayas de Guatemala
COMG, para exigir al primer gobierno civil de nuestra época, la creación de la Academia de las Lenguas Mayas de Guatemala ALMG, lo que
se logra en 1991, a partir de ahí su labor se enmarca al momento de establecer las negociaciones para la paz, en aportar lo concerniente a los
asuntos que afectan a la población maya participando en los espacios
que conquistan. También las organizaciones indígenas y populares,
(que después se hacen llamar mayas), de la presión pasan a la participación política, integrando inicialmente la Coordinadora Majawil Q’ij
(Nuevo Amanecer) y posteriormente la Mesa Maya para los Diálogos de
Paz, en donde se aglutinan otras coordinadoras indígenas.
Se conoce de los preparativos en torno al V Centenario, y especialmente la realización en Quetzaltenango, Guatemala del 2do. Encuentro Continental de Pueblos Indígenas, coordinado por organizaciones sindicales, indígenas y populares, pero sin tomar en cuenta las que
ya se denominaban mayas, teniendo un papel importante Rigoberta
Menchú, que aún con su presencia no pudo lograr o no quiso apertura para aquellas organizaciones que no congeniaran ideológicamente
con las que a ella le respaldaban en aquel momento, principalmente el
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Movimiento Nacional de Resistencia Indígena y Popular, que era una especie de filial nacional de una organización a nivel continental, para dicho acontecimiento que fue visto con extrañeza hasta por los mismos
indígenas, y en donde organizaciones conscientemente centradas en la
causa indígena del occidente que participaban, fuera de la programación oficial del 2do. Encuentro se reunieron en la Organización Indígena más antigua de Latinoamérica: Sociedad Maya El Adelanto (fundada en 1894) con sede en el lugar donde se efectuaba , se reunieron para analizar la situación de exclusión y el manipuleo de la cultura indígena a favor de una ideología ajena a éstas, y presentar su inconformidad por haber designado para 1992 a Nicaragua como sede del 3er. Encuentro Continental.
Para la temporada electoral de 1990, el Seminario Permanente de
Estudios Maya SPEM, en base al Artículo 70 de la Constitución (actual)
invita a los candidatos presidenciales para que den a conocer su plan de
trabajo en relación al desarrollo de los mayas, y la continuación del diálogo por la paz iniciado, mediante un foro, de trascendencia histórica
para los Derechos Indígenas, como veremos más adelante.
Para 1991, el Nuevo Gobierno de Unidad Nacional, cuyo gabinete está formado por miembros de otros partidos distintos al que propuso la presidencia en funciones, y por medio de su ministro de trabajo en coordinación con algunas organizaciones miembros del COMG,
convoca a las organizaciones mayas a una Consulta Nacional, distribuida en cuatro regiones del país, para que conozcan y den su opinión en
torno al Convenio 169 de la OIT sobre Pueblos Indígenas y Tribales.
Para este objetivo se logra consultar a 98 organizaciones mayas de 12
áreas lingüísticas mayas de las 21 existentes, quienes desde ese momento asumen el Convenio 169 como un instrumento que recoge las mínimas aspiraciones del pueblo maya y se compromenten a velar porque
sea ratificado por el Estado de Guatemala, para ello conforman una delegación de 20 representantes que son electos entre los 258 participantes, en un proceso que va desde las organizaciones, pasando por las regiones,hasta llegar a la representación nacional, que también elige una
junta directiva de cinco miembros, que posteriormente fue más conocida como Delegación Guatemalteca Pro-Ratificación del Convenio 169.
DGC-169. Esta delegación tuvo una misión política frente a los organismos del Estado (Ejecutivo y Legislativo, principalmente), así como
la responsabilidad de realizar un estudio jurídico constitucional del
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Convenio 169 para disipar toda oposición político-jurídica de las corrientes conservadoras.
El trabajo de esta representación trascendió en un primer nivel
a coordinar la solicitud de ratificación con el Movimiento Nacional de
Resistencia Maya, Garifuna y Popular, MNRM, (aunque por su lado lo
hacía el COMG) , así como un proceso de capacitación y difusión.
En un segundo nivel la DGC-169, inició las gestiones para la
Creación del Fondo Indígena Nacional, como una instancia de contraparte del Fondo para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas de América
Latina y el Caribe. Esta inicativa se realiza con la participación de instituciones como la Asociación de Investigaciones y Estudios Sociales,
ASIES, el Instituto de Relaciones Internacionales y de Investigaciones para la Paz, IRIPAZ, el Fondo Nacional para la Paz, FONAPAZ; Secretaría
General de Planificación General SEGEPLAN, Secretaría Privada de la
Presidencia de la República (período de Serrano Elías), las organizaciones
mayas: Asociación de cooperación rural del occidente CDRO, ADSEDEIC, Sociedad Maya El Adelanto, MNRM, ADECOGUA, XEL-JU, COCADI, ADIMC, entre otras y los organismos: PNUD, PRODERE-Guatemala, y OIT-Guatemala. El proceso de creación dura de 1992 a 1994
con el acuerdo gubernativo 435-94 de creación del Fondo de Desarrollo
Indígena Guatemalteco FODIGUA., en cuyas cláusulas se establece que
es una instancia de conformación bipartita, organizaciones mayas, gobierno de Guatemala, lo que constituye una conquista de las organizaciones mayas, para establecer nuevas relaciones entre el Estado y las
Organizaciones mayas, puesto que para su dirección engendra una estructura de participación social en donde tomarán parte un consejo
nacional de principales y cuatro consejos regionales de principales, un
consejo directivo y un director ejecutivo.
El tercer nivel de influencia de la DGC169, es la conformación
del Consejo Nacional de Educación Maya de Guatemala, hoy conocido
con las siglas de CNEM. Al proponer mediante esta instancia la unidad
de las organizaciones dedicadas a la educación, la investigación y la
Cultura, para establecer políticas educativas en favor del pueblo maya.
Esta iniciativa complementó la unidad que venía gestando varios esfuerzos como los del Centro de Estudios de la Cultura Maya y el Ministerio de Educación, pero sin objetivos claros y más bien transitorios. El
CNEM inmediatamente conversó con la dirigencia de la Asociación
Nacional Magisterial ANM, sobre el reglamento de la ley nacional de
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educación que preparaba en esos momentos y posteriormente el Primer Congreso sobre Educación Maya en Guatemala, con la presencia
del Presidente de la República, el Ministro de Educación, la Premio Nobel de la Paz 1993, y personeros de la UNESCO mundo maya y 400 representantes de organizaciones mayas.
El cuarto nivel que generó, fue la conformación de la Asamblea
Permanente Maya APM, integrada inicialmente por la ALMG, COMG,
Mesa Maya, MNRM y DGC-169, con el fin de generar aportes para los
acuerdos de paz, pero de forma urgente para el restablecimiento de la
institucionalidad del país, rota por un autogolpe en 1993. Entre sus acciones más sobresalientes se cuentan: proponer un Consejo de Estado,
integrado por un representante del sector privado, un cooperativista,
uno de la Iglesia católica, uno del sector popular y un maya, así como
la ubicación de mayas al frente de 7 ministerios de gobierno de los catorce que tenía el sistema. También el apoyo a la formación del FODIGUA, la ratificación del Convenio 169, la consulta nacional sobre las reformas Constitucionales, controlando su posición acerca de la llamada
depuración del Congreso de la República. Al estar instalado el Gobierno
Civil de facto, la APM propone que el Presidente incluya en la terna que
debe enviar al Congreso para el nombramiento del Vicepresidente, al
maya Ricardo Cajas Mejía, como una de las alternativas para hacer de
dicho gobierno transitorio, una muestra de democracia pluralista, pero esta es rechazada. Por todas estas acciones, las organizaciones mayas
pro-desarrollo y paz, son calificadas por las organizaciones mayas y populares de pro-gobiernistas, pues temen que sigan conquistando más
espacios que no han podido abrir esta otras, sin derramar ni una gota
de sangre.
De la APM se deslinda la Mesa Maya, que convoca a otras coordinadoras y organizaciones mayas para conformar lo que se denominó
Instancia de Unidad y Concenso Maya IUCM con el fin de impulsar de
manera más colectiva las demandas de las organizaciones indígenas y
populares, que no hallaban despegue en el seno de la APM, porque en
esta instancia prevalecía la posición de proponer soluciones y contribuir en su realización antes que propiciar demandas, sin propuesta.
Se acercó la reanudación de las conversaciones sobre la paz, y como consecuencia debe organizarse la Asamblea de la Sociedad Civil que
requiere de la representación maya de forma unitaria, para lo cual se
decide crear otra nueva instancia denominada Coordinadora de Orga-
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nizaciones del Pueblo Maya de Guatemala, COOPMAGUA, y con el fin
de tener representatividad para realizar las propuestas respectivas en
torno a los temas de la agenda para la negociación de la paz, y especialmente en la materia sobre Identidad y Derechos de los Pueblos Indígenas. En Coopmagua, se vuelven a unificar la APM, COMG, ALMG, y
IUCM.
Otro aporte significativo es el papel de la APM, que interviene
primeramente para establecer un nuevo orden de relación organizaciones mayas -estado y de ahí que su discurso es en el sentido de Cooperación no afiliación, e impulsa la intención de que en Guatemala se instaure un sistema político Democrático Pluralista que tome en cuenta
para las decisiones políticas importantes a los pueblos que conforman
Guatemala. Aclara que no todos los mayas están apoyando a la guerrilla, pero que cooperar con el Estado-Gobierno no significa estar de
acuerdo con todas las decisiones y acciones que ejecuta, por ello manifiesta públicamente que en materia de Derechos Humanos, los violan
tanto el Gobierno-Ejército como las organizaciones guerrilleras unificadas en la URNG, por eso último es que las organizaciones populares
no ven con buenos ojos esta posición que denota imparcialidad. Por último intenta realizar una iniciativa de diálogo maya por la paz, para llevar las propuestas directamente a la mesa de negociaciones, estableciendo un acercamiento con las embajadas del grupo de países amigos
de la paz, pero el surgimiento COOPMAGUA, frena esta acción pues la
APM, como ya se dijo, formó parte de esta instancia.
Debe traerse a cuenta, que Rigoberta Menchú al ser galardonada como Premio Nobel de la Paz 1992, adquirió una enorme confianza ante los ojos de la Comunidad Internacional y especialmente de los
pueblos indígenas de América, por ello es que organiza la Primera
Cumbre Mundial de Pueblos Indígenas realizada en Chimaltenango,
Guatemala, desde donde se origina la Iniciativa Indígena para la Paz,
que consiste en un progama para contribuir a lograr la paz en Guatemala. Paralelamente al Premio Nobel se crea la Fundación Vicente Menchú, que posteriormente se la conoce como Fundación Rigoberta Menchú Tum. con el fin de apoyar proyectos productivos, educativos y culturales de comunidades mayas.
Con motivo del Año Internacional de los pueblos indígenas en
1993, surge el decenio para los Pueblos Indígenas en el seno de la ONU,
por lo que otra serie de organizaciones mayas conforma El Comité Pro-
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Decenio del Pueblo Maya quien viene trabajando para lograr un mejor
programa de desarrollo con apoyo internacional para los mayas. También se propicia en este año que el Gobierno nombre como ministro de
Educación al Dr. Alfredo Tay Coyoy, de origen Maya-k’iche’.
Al acercarse las elecciones generales de 1995, la preocupación
por consolidar los espacios logrados hasta ahora, se reflejan en el aumento del interés por los aspectos electorales, por lo que varias organizaciones realizan foros con el fin de conocer los planes de gobierno y
que exactamente contemplan para los mayas, es de esa manera que el
Comité pro Decenio, CECMA, y otras organizaciones, invitan a los candidatos presidenciales a exponer sus puntos de vista en torno a los derechos indígenas y el desarrollo del pueblo maya. Es en este momento
que Rigoberta Menchú, en conjunto con el Ministro Alfredo Tay Coyoy,
en base a una propuesta periodística maya, convocan a ciudadanos notables mayas que aparecen en una lista, sugerida como representantes
en la negociación de paz, especialmente el Acuerdo sobre Identidad y
Derechos de los Pueblos Indígenas, y con ellos de forma voluntaria y
personal conforman la organización denominada K’amal B’e, Comunidad Política del Pueblo Maya, con el fin de preparar un programa de desarrollo que pueda adoptar el próximo gobierno, asi como pensar de
qué manera se puede lograr más curules en el Congreso de la República con representación maya, al mismo tiempo, las organizaciones sindicales, populares y pro derechos humanos, buscan realizar una plataforma que pueda convertirse en un partido político que les dé la oportunidad de proponer candidatos al Congreso de la República, es por eso
que las organizaciones mayas populares, se reúnen en torno a la IUCM,
que es su mayor representatividad y empiezan una estructura política
que denominan Coordinadora Política Nukuj Ajpop, desde donde negocian algunas posiciones dentro de las planillas a diputados para lograr
espacios que posibiliten la llegada de algunos de sus representantes al
Congreso, esta negociación es con los grupos antes mencionados que
concretizan el Frente Democrático Nueva Guatemala FDNG que lleva 5
diputados de 80 que integran el Parlamento, de esos 5 hay como resultado dos mujeres mayas de las organizaciones mayas populares, como
congresistas. El surgimiento de Nukuj Ajpo, es a raíz de la formacion de
K’amal B’e, y para hacerle contrapeso deciden realizarla precipitadamente, pues sus espacios ya estaban garantizados en el seno del FDNG
que para lograr participar en las elecciones debe hacer sobre la estruc-
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tura de otro que está por fenecer, pero que es la última oportunidad para lograr estar en las elecciones generales, pues piensan que es el objetivo de K’amal B’e, pero se comprueba que no es así, sino más bien
aportar propuestas que puedan implementarse en el nuevo régimen. El
FDNG como estrategia impulsa como candidato a la vicepresidencia al
maya Juan León, dirigente de la Defensoría Maya, miembro de la
IUCM convirtiéndose en el tercer maya que se propone como vicepresidente, el primero lo propuso un partido nacional de reconciliación
siendo el dirigente del OCAS, el maya Mauricio Quixtán, el segundo
por la APM, siendo Ricardo Cajas Mejía, y en esta misma elección otro
partido de tendencia social-cristiana, Unión Democrática, propone al
cuarto maya como presidente, de apellido Son, quien es totalmente
desconocido.
La contribución específica de los mayas en la consecución de la
paz y en el marco de establecer una relación con el Estado, principia
con el interés que el SPEM, pone en 1990 en torno a la ley específica
sobre comunidades indígenas, artículo 70 de la Constitución, el cual es
el eje fundamental del Foro del Pueblo Maya, mencionado anteriormente, y en donde los doctores Alfredo Tay Coyoy (maya-k’iche’) y Demetrio Cojti Cuxil (maya-kaqchikel), realizan su ponencia: El aporte de
los mayas al desarrollo de Guatemala y Políticas para la reivindicación de
los Derechos del Pueblo Maya, respectivamente, tratan de forma complementaria el asunto de los Derechos Específicos del Pueblo Maya, y en
base a lo cual el Estado debiera planificar el desarrollo para los mayas.
Dichas ponencias, son capitalizadas por el COMG, quien en 1991, después de una comprobación de campo, sobre la existencia y vigencia de
los derechos en las mismas mencionadas, las sistematizan y las proponen públicamente como Derechos Específicos del Pueblo Maya, para
convertirlas en la Ley específica de Comunidades Indígenas, intención
esta que fue desvalorizada por congresistas, comentaristas de prensa y
políticos del pueblo ladino.
Los Derechos Específicos del Pueblo Maya, son tomados en cuenta en la propuesta que la Mesa Maya, elabora para presentarla en el
Diálogo por la Paz, en mayo de 1993 pero que debido al Autogolpe, ya
no se realiza, pero es retomada por IUCM y el COMG en el seno de la
COOPMAGUA, juntamente con los Derechos Específicos del Pueblo
Maya, para construir la propuesta, en torno al contenido del Acuerdo
sobre Identidad y Derechos de los Pueblos Indígenas que el Gobierno
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y la URNG debe emitir, como parte de la reanudación del proceso de
paz. Esta propuesta es enviada al seno de la ASC, en donde algunos sectores le cercenan aspectos como la regionalización lingüística que tiene
base constitucional y el derecho a la educación en el idioma materno
maya, pasando de forma mutilada a la mesa de negociación entre Gobierno y URNG.
En el seno de la Mesa de Negociaciones para la Paz, dicha propuesta que tenía el concenso de la Sociedad Civil, es menospreciada,
pues tanto al URNG como el Gobierno, tenían sus propias propuestas
y no deseaban ceder una parte frente a la otra, pretendiendo quedar como los salvadores del indígena, por lo que el proceso se retardó nueve
meses, lo cual requirió que el moderador de la negociación, representante de la ONU, solicite la venia para realizar una propuesta de conciliación a efecto de llegar a un acuerdo real, por lo que acudió a la OIT,
a solicitar asesoría, por considerarlos especialistas en derechos indígenas, por su experiencia en torno al Convenio 169 y otros similares en el
mismo campo, y siendo que la OIT ha acompañado con asesoría, el
proceso de ratificación que existía en ese momento en Guatemala, a
través de la Oficina Regional. La OIT decide realizar una consulta a la
DGC-169 y a FODIGUA de manera extraoficial, quienes, a través de sus
dirigentes de entonces, retoman la propuesta de COOPMAGUA y la
complementan con aspectos que trata el Convenio 169 y que habían
quedado fuera de la misma por diversos intereses de fondo, principalmente ideológicos, por lo que se realiza un borrador de propuesta que
sistematiza la OIT, quien a su vez se la presenta al moderador del proceso, quien después la presenta a las partes en negociación, en donde
después de analizarla y de cerciorarse que no contradice la Constitucion, ni la realidad sociocultural y político económica del país, deciden
aceptarla y asumirla como el Acuerdo de Paz Sobre Identidad y Derechos
de los Pueblos Indígenas, que es el único acuerdo donde participa un
maya en su discusión directa, siendo este personaje: Manuel de Jesús
Salazar Tesagüic, quien fungía como presidente del consejo directivo
del FODIGUA y además tenía el cargo de Vice-ministro de Educación,
por lo que llega a la Mesa de Negociación en representación del Gobierno, lo que fue bien visto por las organizaciones mayas pro desarrollo y
paz, al contrario del discurso de la URNG, quienes no cedieron espacio
para que por su lado llegase por lo menos otro maya, ya que ésta fase
de la discusión casi fue secreta, porque no había informaciones públi-
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cas sobre lo que acontecía y menos sobre los contenidos sobre los cuales se discutía. A pesar de haber aceptado en su mayoría el contenido
de la propuesta maya enviada vía OIT, las partes mostraron su desconocimiento sobre algunos aspectos, por ejemplo, discutieron ampliamente sobre si debía utilizarse en el texto del acuerdo el término: pueblo, pues para unos era razonable pero para otros era dividir el país, argumento que también dieron en el caso del Convenio 169, pero el maya presente en la Mesa, les aclaró que tácitamente ese status social para los mayas ya estaba reconocido legalmente, al estar denominados los
mayas como pueblo, en el Acuerdo Gubernativo 435-94 de la Presidencia de la República en Consejo de Estado, sobre creación del FODIGUA, que en su artículo cuarto cita: Naturaleza. El Fondo de Desarrollo
Indígena Guatemalteco (Fodigua), es un organismo nacional de desarrollo del pueblo maya, desconcentrado, con estructura bipartita: Gobierno
y Organizaciones Mayas, con cobertura geográfica en las regiones lingüísticas mayas. Hecha la aclaración la discusión llegó a su fin.
Después del mencionado Acuerdo, las organizaciones campesinas constituídas por mayas, hacen sus propuestas respectivas en los
acuerdos, sobre aspectos socioeconómicos y situación agraria y sobre
fortalecimiento de la sociedad civil y el rol del ejército en una sociedad
democrática. En el primero la dirigencia campesina puso toda su atención, pues fue decisión de la mesa trasladar el tema Tierra a este acuerdo y no tratarlo más que de manera cultural en el Acuerdo Indígena, lo
que le restó fuerza a la lucha, pues las organizaciones mayas en general
se dedicaron a estudiar el anterior para conocer de su contenido, que
descuidaron este aspecto y de esa cuenta al concretarse el acuerdo socio-económico, surgieron varias propuestas,pero ya estaba consumado.
Al culminar el proceso y firmar el acuerdo de Paz Firme y Duradera el 29 de diciembre de 1996. se pone fin a un conflicto armado de
36 años y los esfuerzos de las oganizaciones de la sociedad civil y de los
mayas ponen especial énfasis en velar por la difusión y el cumplimiento de los acuerdos sustantivos y los acuerdos operativos, que totalizan
16. Así mismo, se reactivó la solicitud de ratificar el Convenio 169, a
raíz de que surge como uno de los compromisos de Estado dentro del
Acuerdo Indígena, siendo en esta etapa final de dicho proceso, que el
Comité Pro-Decenio del Pueblo Maya, quien toma el liderazgo para
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demandar la ratificación, lo cual sucede el 5 de marzo de 1996, y está en
vigencia en Guatemala a partir del 6 de junio de 1997.
Se puede apreciar que la DGC-169 se disgrega por varias circunstancias y por eso algunos de sus miembros pasan a impulsar la
consolidación del FODIGUA, otros a fortalecer la APM y los restantes
vuelven al seno de su organización desde donde continúan cooperando con el movimiento maya. En otro orden, la APM pierde la dirección
de su origen y monta una consulta sobre el artículo 70 que para esta
época está desactualizada, pues el marco del acuerdo indígena y el Convenio 169 ante una inminente reforma constitucional es inapropiado
reducir el espacio para reivindicación de los Derechos Específicos del
Pueblo Maya, como parte de los Derechos Indígenas.
Por su lado la IUCM, realiza durante 1993-1995 entre otras cosas, una propuesta legislativa sobre la Objeción de Conciencia, que pretende abolir el Servicio Militar forzado, mantenido desde la Colonia y
con especial dedicación para los mayas, así mismo a través de sus organizaciones miembros, especialmente la Coodinadora Nacional de Viudas de Guatemala, y la Coordinadora Majawil Q’ij, impulsan la desaparición de las Patrullas de Autodefensa Civil PAC por el enorme daño que
realizan a las comunidades, especialmente de carácter contrainsurgente que se convierte en una especie de vendeta personal. Paralelamente
las organizaciones campesinas, exigen pronta solución al problema de
tierras y para presionar implementan las invasiones de fincas
Después de la firma de la paz, el PNUD, Programa de Naciones
Unidas para el Desarrollo, ha contribuido a la difusión del Acuerdo Indígena en coordinación con la Secretaría para la Paz que es un organismo de Estado y para ello confió una primera etapa llamada Q; anil A,
a la Fundación Menchú quien a su vez se apoyó en organizaciones como Sociedad Maya El Adelanto y dentro de este proceso se generó una
reflexión a nivel nacional en más de 430 comunidades, sobre los compromisos que están contemplados en el Acuerdo Indígena y se organizó como resultado de la participación amplia, un Consejo Intercultural
para contribuir a su cumplimiento. A raíz de este acuerdo la COOPMAGUA ha luchado por ser la única en implementar los acuerdos desde sus bases y para ello insistió en cerrar los espacios para una paticipación más abierta, en torno a la conformación de las comisiones paritarias contempladas en los acuerdos, para ello procedió a organizar
asambleas populares para legitimar a sus dirigentes como máximos re-
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presentantes mayas, e integró 8 comisiones permanentes para el proceso
de paz, que contribuyeron a la conformación de las comisiones paritarias, que luego de una serie de rechazos públicos por otros sectores mayas, permitieron la inclusión de otros representantes que no provienen
de sus filas. Hoy existen 5 comisiones paritarias integradas por 5 representantes de Gobierno y 5 de las organizaciones mayas.
4.- Estado Democrático Pluralista en Guatemala en base a la interculturalidad. “Enfoque sobre la Perspectiva de las Nuevas Relaciones Estado-Pueblos Indígenas, en el Proceso de Construcción de la Paz.
Es a raíz de la Caída del Muro de Berlín, que unifica la Alemania,
el triunfo de la Perestroika, que termina con la Unión de Repúblicas Socialistas URSS, donde cada uno de 30 estados se reconocen como independientes y alzan ante ello su identidad cultural, lo que significa el
ocaso de la ideología que ostenta la dirigencia guerrillera, es que comienzan a reflexionar sobre lo indígena, como parte de los acuerdos de
paz, así como la efemérides del V Centenario, más el Premio Nobel a
Rigoberta Menchú, y otros reconocimientos a personalidades mayas a
nivel mundial, así como el proceso de ratificación del convenio 169 que
genera como quedó apuntado un movimiento alternativo propio de
los mayas, y la observancia de la Comunidad Internacional en favor de
los pueblos indígenas a nivel mundial y sintiéndose ideológicamente
insustentables, es que la URNG asume como bandera política luchar a
favor de los mayas y por eso también el Estado-Gobierno accede a tratar de fondo el tema de los mayas en la mesa de negociación que culmina con la firma de la paz, sin alcanzar los objetivos que tenía trazados la guerrilla desde los años 60’s.
Antes del “Acuerdo de Paz Firme y Duradera”, las tendencias político-sociales de las organizaciones mayas giran en torno a instaurar
en Guatemala una democracia real y participativa, por el lado de las organizaciones mayas populares, y una Democracia Pluralista por parte
de las organizaciones pro paz y desarrollo. Estas tendencias aún permanecen aunque son las primeras las cuales han tenido que adoptar la posición de las segundas, principalmente cuando al verse desplazadas explícita e impícitamentemente de los acuerdos de paz, buscan ser las
protagonistas de algunos compromisos, y adoptan acciones que antes
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les parecían progobiernistas al grado de acaparar posiciones en espacios que por falta de agilidad política pierde la tendencia segunda.
En esas condiciones se desprende la perspectiva de un Estado
pluralista democrático en base a la interculturalidad, como factor preponderante para construir la paz en Guatemala, y para lo cual los fundamenos tangibles están vertidos precisamente en los Acuerdos de Paz
de la siguiente manera:
Principios: Los principios que imperan a lo largo y ancho de los
acuerdos son participación social en la toma de decisiones. Inclusión
en las acciones políticas, reconocimiento de la diversidad cultural lingüística y filosófica que convive en Guatemala y establecer la convivencia pacífica y armoniosa mediante una equidad social.
Los mecanismos parten de una reforma constitucional, reforma a
las leyes y normas secundarias necesariamente para operativizar los
acuerdos de paz, y la formulación de nuevas leyes acordes con los principios y el Cronograma para el cumplimiento de los acuerdos en tres
fases. La primera agotada y las dos siguientes en marcha.
Los instrumentos: Diseminadas en los acuerdos de paz se encuentran 12 comisiones específicas: de oficialización de los idiomas mayas,
de Tierras, de Reforma Educativa, de Espiritualidad y Templos Sagrados, de Reforma y participación. Técnica para la ejecución del Acuerdo
sobre poblaciones desarraigadas. Para el esclarecimiento histórico de
las violaciones a los derechos humanos. De apoyo logístico al proceso
de cese al fuego. Especial de reincorporación de la URNG. De reforma
electoral. Consultiva sobre educación adscrita al MINEDUC.
También se encuentran: EL foro de la mujer, Defensorías mayas
y de la mujer maya, Asamblea de la Sociedad Civil, MINUGUA, Misión
especial para verificar los Acuerdos de Paz (ONU), bufetes populares de
asistencia jurídica, dependencia presidencial de asistencia legal y resolución de conflicto sobre tierras. Secretaría técnica para la paz, los consejos de desarrollo urbano y rural (nacional, regional, departamental y
local). Crear la jurisdicción agraria y ambiental, hacer un reglamento
sobre la administración de los lugares sagrados y templos mayas. Crear
la Universidad maya, reformar el código municipal, institucionalizar la
representatividad indígena, mecanismo obligatorio de consulta. Fortalecer la seguridad jurídica, reconocimiento del derecho consuetudinario. Hacer un inventario de la situación de tenencia de tierras. Instituir
procedimiento de restitución y/o compensación de tierras o indemni-
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zación. Fortalecer los mecanismos de participación social en la toma de
decisiones.
Así mismo la creación del Fondo Fideicomiso de Tierras, crear
los juzgados de tierras. Fundación para la reincorporación de la
URNG. Consejo Asesor de Seguridad, Fondo de subsidio para la vivienda FOSUVI. Fortalecer el Consejo Nacional de Desarrollo Agropecuario CONADEA, Consejo Nacional de Educación Maya de Guatemala CNEM. Dirección General de Educación Bilingüe Intercultural
DIGEBI. Academia de las Lenguas Mayas de Guatemala ALMG, las
Empresas Campesinas Asociativas ECA.
Los Acuerdos de Paz, dan la oportunidad de unificar algunos criterios entre las dos mayoritarias tendencias de pensamiento entre los
mayas, lo que genera una posición de carácter tolerante, y además estratégico para ganar espacios que beneficien al pueblo maya, y de frente al futuro, las organizaciones mayas sin importar su tendencia ideológica, deben poner énfasis en la participación social que se abre como
abanico desde la firma de los acuerdos. El decreto que crea el FODIGUA, abre enormes espacios para la participación de los mayas a nivel
de decisiones sobre los asuntos que le competen a este pueblo milenario, de ahí que todas asuman el compromiso de difundir y explicar su
contenido para que sea asumido por la población en general.
La estructura orgánica del FODIGUA es violentada por el actual
gobierno quien no toma en cuenta a las organizaciones mayas para
conformar el equipo directriz del FODIGUA. Tampoco las oganizaciones populares dan una pauta del trabajo que desempeñarán , sino que
únicamente se encincha a tratar de que Coopmagua logre el objetivo de
imperar en las comisiones paritarias para desde ahí pretender decir al
pueblo que son ellos los salvadores de los pueblos indígenas, aunque
los niegue a viva voz, pues el nuevo orden cuestiona la forma democrática de representatividad y exige el acceso directo de los diferentes pueblos a los espacios de decisión, en donde debe reafirmarse el valor de lo
antiguo para construir el futuro. Lo anterior trata de tener una visión
vanguardista cuyo enfoque se da para construir un modelo original para el modo de vivir, apegado a la cultura propia de los pueblos guatemaltecos, para respetar al hombre sin catalogarlo, ni clasificarlo, sino
simplemente conservarlo en su existencia compleja como individuo,
como familia y como comunidad y para ello debe atenderse a los enunciados siguientes: Reconocer y respetar nuestra diversidad y fomentar
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la identidad cultural en base a la autoestima. Así debe verse el carácter
positivo y humano de la diversidad, lo que representa no olvidar la diversidad cultural.
En el nuevo orden debe darse a los pueblos históricamente marginados y desvalorizados la oportunidad para que intervengan en la decisiones que le competen para su desarrollo humano, pues la unidad
nacional se robustecerá, cuando a cada pueblo le sea reconocida y respetada su identidad, redistribuyendo el poder político en el marco de la
convivencia pacífica.
En el fondo del decreto de creación del FODIGUA, se persigue lo
enunciado; lo anterior, pues se establece el mecanismo de participación
del pueblo maya en relación con el estado. Esto se ve complementado
con lo enunciado en el Acuerdo sobre Identidad y Derechos de los Pueblos Indígenas, mediante el reconocimiento del ejercicio del poder comunitario por medio de las autoridades indígenas, así como en el reconocimiento de la participación en los asuntos que le competen al pueblo maya en el marco del Convenio 169.
Las circuntancias avisoran una oportunidad de erradicar la presencia del maya en las políticas estatales de desarrollo indígena.
En tal sentido, es la primera vez que se otorga un derecho, un reconocimiento verdaderamente democrático, pero ante todo, verdaderamente humano, pues da la oportunidad de hacer cambios estructurales desde la base del Estado: la Constitución que a partir de los acuerdos de paz debe sufrir 19 reformas en su parte dogmática pero otras
más en su parte operativa quedarán las buenas intenciones en fogosos
discursos de los gobernantes, para ellos se visualiza la siguiente situación.
Durante el gobierno último de facto, las organizaciones mayas
pro-desarrollo le indicaron al gobierno que deseaban cooperar con su
mandato sin afiliarse a su posición, pues no pretendían ser otro frente
más de oposición. Esta postura generó acciones políticas que pretendieron darle mayor fortaleza a la relación organizaciones mayas-gobierno. En esta ocasión las comisiones paritarias regulan una nueva
forma de relación entre los mayas y el Estado que se desprende del decreto de creación del FODIGUA, es decir, de constitución bipartita. Sin
embargo se pierde de vista la importancia que tiene la reforma constitucional.
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La perspectiva que aquí se presenta irá en torno a darle consistencia al estado de derecho que significa gobernabilidad, pues hasta la
fecha existe ingobernabilidad en este caso, debe verse la esperanza de
reivindicación y desarrollo así como participación en las decisiones
que le competen a los pueblos indígenas.
En tal sentido debe propiciarse una alianza cívica para la paz que
consolide la democracia pluralista que significa el protagonismo de los
pueblos involucrados y para ello se establece que Guatemala debe ser
una nación plural donde se respeten las diversidades de todo tipo. Es
cuestión, entonces, de simentarse a nivel socio-cultural la interculturalidad que representa en un primer momento una incentivación de la
autoestima para propiciar la conciencia de identidad cultural, para el
ejercicio de los derechos específicos decada pueblo. En segunda instancia está el aspecto político donde debe haber participación social, que
representa tener los favores del gobierno de turno. En esta situación se
propone conquistar el Derecho al Estado que consiste en el ejercicio de
los derechos políticos como en el concepto de interculturalidad, que
manifiesta que debe tomar en cuenta la interculturalidad en donde
convivan más de dos o tres organizaciones, en este orden de ideas, las
contribuciones para implantar el régimen colonial a lo largo de la colonia se ve oscurecida por rumores de corrupción.
El ejercio de la interculturalidad debe ser para recopilar y unificar los criterios sobre esta formación.
Los mayas tienen un espectro más interesante cuando se toca la
historia de la centenaria Sociedad Maya El Adelanto. A partir de la interculturalidad pueden convivir dos o más culturas distintas de manera armónica, libre y democrática, entonces la perspectiva debe positivarse, pues en todas las discusiones solamente son tomados en cuenta
aquellos que comparten ideológicamente a las guerrillas, pero para
atender sus mandatos de montaña.
Debe haber un oportunidad de desarrollo mundial insertándose en los sectores económicos del globo.

EL MOVIMIENTO INDIGENA Y
LA REFORMA DEL ESTADO
Retos ante la globalización
Antrop. Maya Lorena Pérez Ruiz
INAH/UAM-1

Vista parcial de los participantes
1. La lucha indígena y la reforma del Estado
Hoy, la pertenencia de los pueblos indígenas a la nación mexicana es un hecho. Ha quedado atrás el debate sobre si están o no integrados al país; o sobre si son o no mexicanos.
El movimiento indígena nacional desde finales de los setentas
han planteado su lucha por el reconocimiento de sus derechos históricos en el marco del Estado Nacional. Por tanto, es fundamental su demanda más acabada para que les sean reconocidos plenamente sus derechos en la Constitución Política que rige nuestro país.
Con ello, el movimiento indígena mexicano está señalando con
claridad su exigencia para que el resto de la sociedad mexicana le reco-
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nozca su derecho a ser parte integral de la Nación, mediante el reconocimiento explícito de que es un sujeto político más, con todos los derechos de opinar y decidir sobre la vida del país, y de la suya propia. Sus
demandas pues, no son a favor ni del aislamiento cultural, ni de la segregación o la ruptura con la Nación; y buscan, por el contrario, ocupar un lugar dentro de ella.
Paradójicamente la exigencia de los pueblos indios por participar en la vida de la Nación, y en esa medida ser parte del Estado, se presenta en un momento en el que frente a la globalización, se modifican
las relaciones entre los Estados; se debate la existencia misma de las naciones; y, en el menor de los casos, se cuestiona el papel fuerte y regulador que los Estados han tenido en la vida de las naciones.
En México los procesos de reforma del Estado se inician desde
los años ochentas, cuando José López Portillo empieza el “adelgazamiento” del aparato gubernamental, con un sentido fundamentalmente administrativo y burocrático; se continúa con lo que Miguel de la
Madrid denominó “modernización”, y posteriormente, con lo que Salinas de Gortari caracterizó ya como Reforma del Estado. Tales reformas
sin embargo, se han enfocado a eficientar la administración del gobierno, a privatizar las empresas estatales y paraestatales, a romper las barreras proteccionistas existentes en el país en lo comercial y financiero,
a limitar las políticas sociales del Estado, y en general, a terminar con el
Estado propietario y protector. Disminución en términos reales de las
inversiones para salud, bienestar social y educación; reformas constitucionales para propiciar la privatización de los recursos naturales; cambios legales para permitir la inversión extranjera en ramas estratégicas
de la producción; caída real de los salarios de las clases medias y trabajadoras; y un golpeteo continuo contra los contratos colectivos de las
organizaciones gremiales son algunas de las consecuencias que han tenido las muchas y variadas reformas efectuadas desde el poder presidencial. Para ello, el Ejecutivo ha contado con el apoyo del partido de
Estado -PRI- así como de ciertos sectores sociales beneficiados con esos
cambios.
Detrás de esas modificaciones impulsadas por las políticas sexenales de los últimos años, han estado, sin duda, los lineamientos dictados por los organismos internacionales de gran influencia sobre México, para encausar su desarrollo económico según el modelo neoliberal
predominante en el mundo; pero también han estado las presiones de
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diversos sectores sociales que pugnan por un cambio en la vida económica, política y social del país.
Por ello, es necesario aclarar que el concepto de “Reforma del Estado” ha sido empleado con diversos significados: uno que indica el
sentido de las reformas impulsadas desde el Ejecutivo, con un sentido
fundamentalmente económico y administrativo; y otro, con un sentido esencialmente político-electoral, impulsado por las fuerzas políticas
de oposición (principalmente el PRD y el PAN), que buscan modificar
los viejos cánones autoritarios y corporativos de la vida pública en México.
En esa medida, el clamor indígena por conseguir el pleno reconocimiento constitucional de sus derechos ha estado inmerso en esa
lucha general por la democratización del país, aunque ha permanecido
ajeno a aquel que desde la oposición reclama la reforma del Estado. Y
ello ha tenido dos causas principales: que los indígenas, pese a que pugnan por cambio en la Constitución, han tenido dificultades para pensar globalmente los problemas del Estado y la Nación; y que las principales fuerzas políticas de oposición han sido incapaces de comprender
la especificidad de la lucha indígena, como una parte esencial de la reforma del Estado. De esta manera, aún después del levantamiento armado de enero de 1994, aún después de que el EZLN evidenció las precarias condiciones de los pueblos indígenas de México y que cuestionó
el modelo de país en el que vivimos, el desencuentro entre el movimiento indígena y las principales fuerzas opositoras se hizo evidente en
las elecciones presidenciales de ese año. Según declaraciones de varios
líderes indígenas, sus pueblos acudieron a las urnas bajo protesta porque ningún partido en su plataforma electoral comprendía a cabalidad
sus demandas.
De hecho, la confluencia de las demandas indígenas y el reclamo
por la reforma del Estado se presenta hasta ahora, con la convergencia
del movimiento indígena nacional y la lucha del Ejército Zapatista de
Liberación Nacional; en la etapa en la que esta misma organización,
desde octubre de 1995, se inscribe a su vez en la lucha por la reforma
del Estado.
El Foro Especial sobre la Reforma del Estado convocado por el
propio EZLN, para realizarse en junio de 1996, es muestra contundente de la inscripción de esta organización en esta corriente de lucha hegemónica en el país. En tanto que la presencia de las principales orga-
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nizaciones indígenas, y sus demandas, en la primera mesa de negociaciones entre el EZLN y el gobierno Federal en San Andrés Larraínzar
Chiapas, ha sido una clara expresión del encuentro de estas organizaciones con el EZLN.
2. El EZLN en la lucha por los derechos indígenas y en el debate por la
reforma del estado
La Primera Declaración de la Selva Lacandona y El Despertador
Mexicano, son los primeros documentos dados a conocer por el EZLN
los tres primeros días de enero de 1994. A través de ellos se declara la
guerra al Ejército Federal y a su jefe supremo Carlos Salinas de Gortari; se recurre al artículo 39 de la Constitución para legitimar su levantamiento; se caracteriza al EZLN como fuerza beligerante, sujeto a las
Leyes de la Guerra de la Convención de Ginebra; y establecen su plan
de lucha, las leyes que han de regir los territorios liberados por su ejército, y las ordenes que deben de cumplir sus tropas en su avance hacia
la Ciudad de México. En estos documentos el EZLN se autocaracteriza
como un ejército de y para los pobres, explotados, miserables y desposeídos del país; además, dan a conocer sus demandas generales por trabajo, tierra, techo, alimentación, salud, educación, independencia, libertad, democracia, justicia y paz; y establecen como enemigos al Ejército Federal, a los ricos y al Estado.
Entre los sujetos que contemplan las leyes zapatistas están los
campesinos pobres, los jornaleros, los obreros, los empleados, los desocupados, los pequeños, medianos y grandes capitalistas del campo y la
ciudad, los comerciantes en pequeño, los pequeños propietarios, los
dueños de talleres e industrias pequeñas y profesionistas. En ninguna
parte se señala el carácter indígena del movimiento, ni en su composición ni en cuanto a sus objetivos. Tampoco se hace mención alguna a
los indígenas como sujetos sociales cuya lucha implica demandas específicas, precisamente dentro de los grandes rubros de democracia, justicia y libertad enarbolados por el EZLN, y que desde una perspectiva
del derecho positivo y del discurso de la igualdad liberal, ha significado
su negación y la anulación de los derechos como pueblos. En todo caso, al indígena se le supone incluído entre los campesinos y los jornaleros con los que comparte su situación.
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Esta ausencia inicial de lo indígena, es lo que sin duda contribuyó a que el movimiento zapatista fuera deslegitimado y aun acusado,
por el gobierno federal y algunos analistas, de manipular a los indígenas chiapanecos.
Ciertamente en las entrevistas que los miembros del EZLN brindaron a la prensa nacional e internacional, desde los primeros días, sí
se menciona la fuerte composición indígena del movimiento y aun de
su dirección. Y lo mismo sucede en los comunicados posteriores, sobre
todo en los destinados a responder a acusaciones de ser una organización vinculada a las guerrillas centroamericanas y aun al narcotráfico,
en los que el EZLN reitera el carácter nacional y aun indígena del movimiento. Pero tales referencias a lo indígena continúan siendo imprecisas, casi siempre referidas a su composición, y carentes aun de la terminología que normalmente emplea el movimiento indígena, nacional
y latinoamericano, para expresar sus demandas. De esta manera, por
ejemplo, los miembros del EZLN, incluyendo al subcomandante Marcos/, hablan de “dialectos” y “etnias”, términos rechazados por el movimiento indígena, y que, como logros importantes de su lucha, han sustituido por los de lenguas y pueblos indígenas o indios. Es interesante
mencionar, que aun después de la Convención Nacional Democrática,
algunos líderes indígenas asistentes, si bien se sienten satisfechos de que
hayan sido incorporadas sus demandas a este movimiento, dicen que la
Convención no generó los espacios necesarios para que las organizaciones indígenas pudieran expresarse en sus propios términos: “a la hora de la redacción ponen minorías étnicas, ponen etnias, en lugar de
pueblos indígenas. (Y) no pedimos autodeterminación sino libre determinación porque la autodeterminación es de los Estados, y eso crea
confusión en lugar de avanzar” (Gaudencio Mejía, del Consejo 500
años de Resistencia India, Negra y Popular, La Jornada, 19 de agosto de
1994).
Es esa mención tan general sobre los indígenas y sus demandas
lo que irá cambiando en las declaraciones del EZLN, hasta que en su
interacción con las organizaciones indígenas más relevantes del país,
asume las propuestas más acabadas del movimiento indígena nacional.
Este acercamiento con las organizaciones indígenas ya existentes, así
como con algunos de los intelectuales afines al movimiento indígena
nacional e internacional, se percibe ya con claridad en el Diálogo de la
Catedral, entre el EZLN y el Comisionado para la Paz, efectuado en San

116 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

Cristóbal de las Casas, Chiapas, en febrero de 1994. Ahí, el EZLN asume y expresa con claridad las demandas indígenas de carácter nacional:
modificar el artículo cuarto de la Constitución; disputa por las formas
y los contenidos de la consulta nacional para emitir su ley reglamentaria; disputa por la reglamentación del artículo 27 en lo concerniente a
las tierras comunales; demanda de crear la sexta circunscripción así como un fuero indígena; y la autonomía.
Y hay que decir, que es precisamente el reconocimiento del
EZLN como una organización formada mayoritariamente por indígenas mexicanos, lo que le brinda, ante el gobierno federal, la legitimidad
necesaria para que pueda iniciarse el diálogo y posteriormente la negociación para la paz.
Desde entonces, ese reconocimiento ha sido empleado por el gobierno federal para sentarse a negociar con el EZLN, o se lo ha retirado
en los momentos más difíciles del conflicto, precisamente para justificar el endurecimiento de las acciones militares y judiciales contra esta
organización. De esta manera los zapatistas fueron denominados como
guerrilleros y terroristas para justificar las órdenes de aprehensión contra el subcomandante Marcos y el avance militar del 9 de febrero del 95;
así como las sentencias de Elorriaga y Entzin en 1996.
Los vínculos del EZLN con las principales organizaciones indígenas, serán otra vez contundentes en la Mesa de Derechos y Cultura
Indígena, en San Andrés Larraínzar, en la que diversas organizaciones
indígenas expusieron sus propuestas, con las diferencias, matices y alcances propios de su experiencia y nivel de organización; y lo mismo
sucede posteriormente en el Foro Indígena, convocado por el EZLN en
San Cristóbal de las Casas, y efectuado en enero de 1996.
Si bien esta convergencia entre el EZLN y el movimiento indígena nacional les ha traído beneficios mutuos en la lucha por la democratización del país, para los zapatistas es claro que su lucha es, como su
nombre lo indica, por la liberación nacional; y en ese sentido, no pudo
definirse y autolimitarse como un movimiento estricta o únicamente
indígena. Por ende sus demandas y medios de lucha, lo mismo que su
política de alianzas, difiere de lo que ha sido hasta ahora el comportamiento de las organizaciones indígenas en México. Esto lo expresa con
claridad el subcomandante Marcos en el mensaje que envía a la Segunda Asamblea Nacional Indígena por la Autonomía, en el que dice: “La
lucha de los indígenas mexicanos tiene su particularidad y sus deman-
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das propias, pero solo podrán resolverse si los grandes problemas nacionales, los que afectan a las grandes mayorías de México, y que son la
falta de democracia, libertad y justicia, encuentran un cauce de solución... Por eso la lucha de los indígenas debe ser parte de la lucha nacional por la democracia, la libertad y la justicia”. De ahí que para el líder zapatista, las propuestas para conseguir la autonomía regional indígena “deben inscribirse en el proyecto de una Nueva Constitución
Política...” (La Jornada, 3 de junio de 1995). De esta manera, si bien el
EZLN se apropia y apoya las demandas indígenas, su lucha principal
está enfocada, por lo menos durante el primer año y medio del conflicto, a conseguir la renuncia del ejecutivo, y a convocar a un nuevo constituyente, para elaborar una nueva Constitución. Tal perspectiva se expresa claramente en la convocatoria a la Convención Nacional Democrática (a realizarse en Aguascalientes Chiapas, en agosto de 1994) y en
la posterior convocatoria a formar un amplio Movimiento para la Liberación Nacional (Tercera Declaración de la Selva Lacandona, La Jornada, 3 de enero de 1995). Esta perspectiva de lucha nacional es matizada o readecuada por el EZLN después de los resultados de la Consulta Nacional convocada por él en agosto de 1995; y después de que diversas fuerzas políticas presionan al Ejecutivo para incorporar a esta
organización al gran Diálogo nacional para la Reforma del Estado, que
buscan concretar los partidos políticos y el gobierno.
De esta manera el EZLN, en un comunicado del 27 de agosto de
1995, reconoce que ya no es el mismo de diciembre de 1993: “El EZLN
no es ya solo el ejército mayoritariamente indígena que se alzó en armas en contra del supremo gobierno. El EZLN es ahora y para siempre
una esperanza. Y la esperanza como el corazón está del lado izquierdo
del pecho”... “Somos ya producto de ustedes, de su palabra y de su
aliento. Hoy ya no hay más el `ustedes’ y el `nosotros’. Somos los mismos” (Subcomandante Marcos, Comunicado, La Jornada 27 de agosto
de 1995).
Con tales declaraciones el EZLN indica, no solo que está dispuesto a acatar las disposiciones que la sociedad civil le ha señalado en
la Consulta Nacional, sino que está señalando también que, de alguna
manera, se ha incorporado de una manera diferente a la inicial en el
proceso de cambio democrático nacional, y con ello, en las grandes vertientes de discusión y debate en la que participan las principales fuerzas políticas del país.
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En efecto, el EZLN ha cambiado, y no solo en lo que se refiere a
la forma en la que cada vez más conoce, se apropia, y lucha por las demandas indígenas nacionales, sino también a la forma en que ha ido
modificando sus demandas políticas más importantes.
Es precisamente, entre septiembre y octubre de 1995, antes de la
primera mesa de trabajo y negociación, sobre Derechos y Cultura Indígena en San Andrés Larraínzar, cuando el EZLN modifica su estrategia
de lucha: ya no establece como demanda esencial la renuncia del presidente de la República; y las otras dos reivindicaciones políticas importantes -la de que se establezca a un nuevo constituyente y se haga una
nueva Constitución- aparecen relegadas dentro de un discurso que explora, ahora, las posibilidades que otras fuerzas políticas, sobre todo la
COCOPA y el PRD, le han abierto: las de la reforma del Estado
(CCRI-CG del EZLN, primer comunicado, La Jornada, 12 de septiembre de 1995).
Y si bien el EZLN rechaza el ofrecimiento que el propio presidente Zedillo le hace para tener un lugar en la mesa de discusión, junto a los partidos políticos y al gobierno, para la reforma del Estado, el
EZLN está ya dentro de esa corriente de discusión nacional al proponer su propia Mesa de Diálogo Nacional para la reforma del Estado, cuyos resultados propone, sean llevados por la COCOPA, a la Mesa del
Diálogo entre los partidos políticos y el gobierno.
El EZLN, pues, quiere su propio Diálogo Nacional, “con nuestros
invitados y nuestro temario”, pero con la fuerza, otra vez, de la movilización social que le respalde. Para el EZLN, ello implica establecer una
nueva relación de esta organización con la sociedad civil, en la que no
se trata de darle más trabajo, sino de “hacer realidad el `nosotros’ que
les ofrecemos” (Subcomandante Marcos, Comunicado, La Jornada, 1o
de octubre de 1995).
Hay que aclarar, sin embargo, que si bien el EZLN se incorpora
a la corriente de cambio democrático mediante la reforma del Estado,
mantiene abierta la posibilidad de lograr una movilización social que
la rebase y concluya con un cambio radical: con otro Estado. De ahí que
el EZLN considere que ese Diálogo Nacional al que convoca a la sociedad civil, debe concluir con una nueva propuesta de Nación, de un
nuevo proyecto de país, para el rescate y la reconstrucción de la Patria
(Subcomandante Marcos, Comunicado, La Jornada, 1o de octubre de
1995).
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La incorporación del EZLN a la corriente de lucha a través de la
Reforma del Estado, se concreta en su convocatoria al “Foro Especial
sobre Reforma del Estado” a realizarse entre el 30 de junio y el 6 de julio de 1996 en San Cristóbal de las Casas. En ella, se establece una vez
más, un espacio para las demandas indígenas, en la mesa 6, sobre “Nuevo Pacto Social”.
3. Retos Y perspectivas del movimiento indígena nacional frente a la
reforma del estado
1. La lucha de los pueblos indígenas ha sido larga. En los hechos
nunca ha terminado desde los primeros momentos de la Conquista.
Pero su agrupamiento en organizaciones que conforman un movimiento indígena, con demandas capaces de abstraer la gran diversidad
de necesidades, de pueblos y culturas igualmente diversos, tiene menos
de tres décadas. A fines de los setentas y principios de los ochentas de
este siglo sus demandas iniciales tuvieron un carácter estrictamente
cultural: defensa de su cultura, sus lenguas, sus identidades. Desde finales de los ochentas hasta ahora, sus demandas han alcanzado un alto nivel político al encaminarse a modificar la Constitución, para cambiar el orden jurídico del país, y ser reconocidos por él. La lucha por la
autonomía indígena -que incluye el reconocimiento de su espacio territorial; el derecho de controlar su desarrollo; y la libertad de ejercer
la justicia con su propio derecho- es la expresión más acabada de esa
lucha indígena y es de tipo nacional.
Hay que decir, sin embargo, que este movimiento indígena está
formado principalmente por organizaciones de tipo político y cultural;
y que no ha logrado incorporar a los cientos y cientos de organizaciones que constituidas por indígenas o principalmente por indígenas, se
han formado al calor de su vinculación con las políticas nacionales de
desarrollo para poder obtener sus beneficios, y no se autodefinen como organizaciones indígenas. Lo cuál significa, que lo son por su composición, pero no por sus demandas, que pueden ser muy limitadas a
peticiones particulares y muchas veces inmediatas (más escuelas, más
créditos, mejores oportunidades de comercialización y basto, etc.); pero que pueden incluir también, formas novedosas de lucha por el control de sus recursos naturales, por la defensa de la ecología; por la recuperación de sus formas médicas de atención a la salud; y por la inno-

120 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

vación de los procesos de producción y comercialización partiendo de
una cultura propia.
Y aunque parezcan ajenas a la defensa de sus derechos como
miembros de pueblos particulares, tienen como fundamento de sus
propuestas una identidad y una cohesión propia; y buscan también una
nueva relación con el Estado.
La ausencia de estas organizaciones en el movimiento indígena
nacional, algunas de fuerte importancia regional por cobertura y número de afiliados, significan una gran ausencia; no únicamente por lo
que en número y representatividad significan, sino también por la experiencia que dejan de aportar al movimiento indígena, la misma que
ha sido generada en su permanente enfrentamiento y negociación con
el gobierno y las fuerzas políticas locales, regionales e incluso nacionales. Son poseedoras, en suma de una gran experiencia en la resistencia
y la lucha por su desarrollo. Dialogar con estas organizaciones es una
tarea impostergable del movimiento indígena nacional, si quiere madurar y fortalecerse como un movimiento amplio, representativo y democrático; y si quiere, además, avanzar en la construcción de opciones
concretas de autogobierno y autodesarrollo.
2. Desde 1989, año en el que se plantea en México, desde el Ejecutivo, la iniciativa para incorporar dentro de la Constitución los derechos indígenas, la propuesta por la autonomía ha ocupado un lugar relevante entre las organizaciones indígenas del país. El debate, que concluyó con la modificación al artículo 4o constitucional, y con el rechazo de la propuesta autonómica, fue, no obstante, un lugar importante
de reflexión en torno a la autonomía.
El espacio que propiciaron las negociaciones entre el EZLN y el
gobierno federal, significó también un avance importante en la discusión sobre los derechos indígenas y en especial sobre la autonomía, y
tuvo, además, la difusión nacional que anteriores períodos tuvieron.
Hoy, una vez que en los acuerdos de Mesa Derechos y Cultura
Indígena, en San Andrés Larraínzar, se reconoció la autonomía como el
camino para la defensa de los derechos de los pueblos indios, y que el
presidente de la República se ha comprometido incorporar este concepto en la Constitución, se agudizan los retos del movimiento indígena.
Debe pasar de la demanda a la construcción. Ello implica un arduo trabajo de reflexión y diálogo con diversas poblaciones indígenas,
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y sus organizaciones; así como con el movimiento indígena latinoamericano, que tiene ricas experiencias de lo que han significado las reformas constitucionales en sus países para otorgarles derechos específicos,
y que incluyen formas de autogobierno y control territorial como: las
comarcas (en Panamá); la autonomía regional (en Nicaragua); las entidades territoriales (en Colombia); y las organizaciones territoriales de
base (en Bolivia).
Sin duda, además, la construcción de la autonomía debe contemplar los derechos de sectores indígenas específicos, casi siempre olvidados cuando se habla de este tema: los derechos de los migrantes, de
los que habitan las ciudades, de los que ya no tienen tierra; de las mujeres, de los jóvenes, de los disidentes religiosos, etc. En ese sentido, las
propuestas que fueron empleadas por las organizaciones indígenas para luchar por la autonomía, deben ser releídas, reelaboradas y consensuadas, para esta nueva etapa de construcción jurídica/.
3. Después de la época en la que el EZLN se asume como una organización de indígenas, el movimiento indígena, con más de veinte
años de lucha, le aporta al EZLN las demandas indígenas nacionales de
las que carecía inicialmente esta organización, al tiempo que el EZLN
le brinda a este movimiento la cobertura de difusión nacional e internacional que le hacía falta. Y de esta doble convergencia: del movimiento indígena y la lucha del EZLN, y del encuentro de éste con el
proceso de reforma del Estado, surgen los retos actuales del movimiento indígena nacional.
Ahora, las demandas indígenas han encontrado mayor receptividad entre la sociedad nacional, y aun entre las fuerzas políticas organizadas (partidos). Sin embargo, el reto del movimiento indígena es
cómo lograr que se trascienda esa concepción limitada (aunque relevante e imprescindible), que agota la lucha por los derechos indígenas
en un conjunto de reformas constitucionales para lograr la autonomía
de los pueblos indígenas. Sin duda ese es un gran paso, pero no agota
la agenda de lo que debe ser una reforma del Estado amplia e incluyente de la multi y la pluriculturalidad. De una perspectiva limitada de lo
que debe ser la reforma del Estado, saldrán opciones limitadas del papel de los pueblos indios ante la nación; y por lo tanto, limitada en los
alcances y posibilidades de esa autonomía recién conquistada. Desde
una perspectiva más amplia, que mire a más largo plazo, los pueblos
indígenas tendrían desde ahora, que luchar por ser sujetos activos y a
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tomarse en cuenta en el conjunto de la vida pública del país: por generar un nuevo pacto social, que modifique sustancialmente las bases de
relación entre Estado y pueblos indios. Ello implica acabar con la desigualdad, la injusticia, la discriminación y el racismo hacia los indígenas, que les impiden participar en la definición y ejecución del conjunto de la vida pública del país.
Ciertamente las demandas indígenas por sus derechos, implican
un cuestionamiento a fondo del modelo nacional, en la medida en que
suponen privilegiar la diversidad, transformar el marco organizativo
sobre el que se funda la organización del Estado, así como el conjunto
de la vida pública. Pero verlo de esta manera, y lucharlo de esta manera supone ampliar el campo de lucha de las reivindicaciones indígenas
(y sus alcances); e implica sentar las bases para posibilitar alianzas políticas con otros sectores sociales no-indígenas, pues de otra manera, las
demandas y los logros indígenas corren el riesgo de convertirse en letra
muerta o en modificaciones constitucionales que no concluyan en ese
cambio radical de sociedad, Nación y Estado que se requiere.
4. Pensar la Nación, desde las contribuciones indígenas, es un reto ineludible para el movimiento indígena nacional. Ello significa pensar lo que ellos, como pueblos, pueden ofrecerle a la Nación en su proceso de democratización y desarrollo. “A través de que se nos reconozca nuestra autonomía y nuestros derechos históricos estamos contribuyendo a la democratización de México”, dicen las organizaciones indígenas. Y es cierto, pero no basta con ello, ni será del todo cierto, en la
medida en que tendrán limitaciones para poder ejercer el control de sus
procesos de desarrollo, si es que no han sido capaces, también, de incidir en el conjunto de instituciones públicas, en las políticas nacionales
y en los programas y proyectos que de muchas formas influirán en las
regiones indígenas. Por su parte, los zapatistas han dicho que “solo mediante la democratización del conjunto de la sociedad nacional, podrán
los indígenas adquirir sus derechos” y eso también es cierto, pero solo
parcialmente, en la medida en que el EZLN tampoco están pensando
en lo que los pueblos indígenas, desde su cultura, sus conocimientos,
sus tecnologías, y con sus relaciones con el medio ecológico, por ejemplo, pueden hacer y aportar para el resto de la sociedad nacional.
La más amplia contribución, por lo menos la más rica, será, no
solo la que pasa únicamente porque se les reconozcan a ellos sus derechos, sus formas de organización, sus formas de producción, sus for-
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mas de aprovechamiento de los recursos; sino la que sea capaz de dialogar con la sociedad nacional para que mucho de lo generado y guardado milenariamente por ellos, sirva para el conjunto de la sociedad
nacional. Por ello, una de las mejores contribuciones, será la que genere los espacios políticos y de comunicación, para que los PUEBLOS INDIGENAS puedan contribuir a la construcción de modelo de desarrollo alternativo al actual, no solo en las regiones donde habitan y para
ellos, sino para todo el país.
Lo anterior implica ganar no solo los espacios políticos para su
autogobierno y autodesarrollo, sino ganar los espacios políticos para
que puedan ser escuchados por toda la sociedad y dialogar con ella, en
lo que a todos concierne; para contribuir a brindarle opciones a la sociedad nacional en conjunto, y para servirse también de las opciones
generadas por otros sectores sociales. Y ese diálogo debe darse en todos
los ámbitos de la vida social: en los de la educación, en los de la producción, en los de la comunicación y la cultura, y por supuesto en los
de gobierno.
5. Frente al fuerte impulso de los procesos de globalización, que
cuestiona Estados y naciones, las luchas interétnicas en el mundo parecen señalar que esa no es la única tendencia, ni la predominante; y que
existen también la fragmentación territorial, la destrucción y el surgimiento de nuevas naciones, precisamente como respuesta y oposición
a esos procesos de globalización, así como a la incapacidad de los Estados nacionales existentes para satisfacer las demandas y expectativas de
sus poblaciones, en especial las culturalmente diferenciadas. De esta
forma el retorno a la aldea, a las identidades locales y regionales, a los
lazos familiares como base de la organización social, y el cercano control de los procesos de reproducción social y cultural, se presentan como opciones. En efecto los pueblos indígenas, con sus sistemas culturales y de control energético en su manejo de los recursos naturales, parecen ser una opción frente a la destrucción ecológica, a la contaminación, a la deshumanización, y a la universalización mercantilista de las
relaciones sociales, que ha traído consigo la globalización. Pero ello requiere de un fuerte trabajo de reconstrucción, rehabilitación y readecuación. Ya que sería una gran pérdida que los pueblos indígenas fueran una opción, solo a través de la “aldeanización” del mundo, o la
creación de nuevas “regiones de refugio” en las que trataran de aislarse
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y controlar solo microregionalmente sus propias variantes de desarrollo.
Serían en cambio una opción de mayor importancia, y trascendencia de futuro si pensaran y contribuyeran a la búsqueda de opciones a nivel nacional e incluso mundial; y si se aliaran en esa búsqueda
con otros sectores sociales. La nueva ética en las relaciones entre los Estados, la defensa de la ecología, la humanización de las relaciones sociales, y la nueva democracia pluricultural y participativa, parecen ser los
caminos para hacerlo.
Obviamente las tareas antes señaladas son enormes, y requieren
contemplar tareas a diversos niveles, y a corto, mediano y largo plazo.
Requiere además de los esfuerzos de muchas personas y organizaciones, escuchando, pensando, reflexionando y dialogando.
Un avance importante en ese sentido, sería que las organizaciones indígenas que participarán en el Foro Especial para la Reforma del
Estado, convocado por el EZLN, en alianza con los invitados no indígenas, formaran grupos de trabajo que plantearan una agenda básica de
trabajo, que contemplara los puntos anteriores, y sobre ella definir tareas y estrategias diversas.
Fondo para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas de América
Latina y el Caribe Secretaría Técnica
Tel. (5912) 372576
Fax (5912) 393922
E-mail: fpdpi@wara.bolnet.bo
Casilla 6326 - La Paz, Bolivia

LA AUTONOMIA KUNA
Jesús Q. Alemancia
Dirigente Kuna
Panamá

Jesús Alemancia, PANAMA

Introducción
La mayoría de los kunas habitan en pequeñas islas de arena y
palmeras en el Mar del Caribe. Las cuarenta islas habitadas forman
parte de un archipiélago coralino, protegidas por arrecifes, que se encuentra al este de la embocadura atlántica del Canal de Panamá y que
se extiende hasta la frontera con Colombia. Las islas están densamente
pobladas. Estas islas se encuentran generalmente cerca de la costa en
donde los kunas tienen sus campos, recogen su leña, toman agua potable y entierran sus muertos. Una larga banda de tierra, alrededor de
doscientos kilómetros de largo, delimitado en la tierra firme por una
cadena montañosa, constituye su territorio.
Entre los pueblos autóctonos del territorio panameño1, los kunas son los que gozan de la mayor autonomía política. Con el correr del
tiempo, los kunas obtuvieron el reconocimiento de algunos de sus de-
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rechos territoriales y, desde 1953, una forma de autonomía gubernamental. Las instituciones Kunas, entre ellas el Congreso General, están
inscritas dentro de una ley que delimita igualmente las fronteras oficiales de un territorio exclusivo. Sin embargo, estas fronteras no engloban
todas las comunidades ni tampoco todo el territorio ancestral.
El status particular de los kunas ha sido obtenido gracias a una
fuerte lucha y, la protección de su integridad cultural y territorial es,
una preocupación constante.
1. La autonomía Kuna
Panamá se transforma rápidamente en un lugar estratégico de
tránsito de mercancías desde y hacia España. A partir de esta época los
conflictos entre kunas y españoles son incesantes. En el siglo XVII, los
kunas llevan a cabo ataques hasta las puertas de la ciudad de Panamá,
mientras que los españoles organizan diversas expediciones militares
en la selva de Darién, en donde se encuentran los amerindios. En el plano espiritual, tanto los dominicos como los capuchinos intentan una
obra de evangelización, pero las revueltas sucesivas terminan con las
misiones hacia 1651.
A fines del siglo XVII, los kunas se alían con filibusteros que recorren el Caribe y realizan con ellos actividades comerciales. Con los jamaiquinos, los kunas organizan un levantamiento que durará de 1775
a 1789, en el transcurso del mismo atacarán las minas de Darién explotadas por los españoles. Como testimonian algunos relatos Kunas2, la
resistencia a la ocupación española tuvo su trágica consecuencia: la población fue diezmada3.
Una independencia de facto hasta 1903
En 1821, una nueva etapa comienza cuando la Gran Colombia,
de la cual Panamá actual forma parte, se independiza de España. Los
kunas intentan un reconocimiento de su soberanía por parte de la nueva República. En 1871, por medio de un decreto se crea una unidad administrativa y territorial, la Comarca Tulenega4, cuyas fronteras limitan
Colombia y Panamá, gobernada por un comisario general nombrado
por el Poder Ejecutivo5. A pesar de que ese decreto otorgaba al Comisario la función de proteger a los kunas de agresiones externas, el mis-
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mo estaba dentro de la política colombiana de “civilización de salvajes”.
De todas maneras era un primer reconocimiento legal a la existencia de
un territorio Kuna.
De hecho, hasta que Panamá se hubo separado de Colombia en
1903, los kunas eran independientes. Escaparon prácticamente del
control nacional y llevaban a cabo su propio comercio exterior, esencialmente con los británicos6. Esta situación de relativa independencia
se desmoronó con la Revolución Dule, así llamada, en español, por los
mismos kunas.
La Revolución Dule de 1925
A comienzos del siglo XX, con la ventaja de la construcción de
un canal interoceánico y con la ayuda de Estados Unidos, Panamá se
independiza de la Gran Colombia. El nuevo Estado intenta forjarse una
identidad nacional basada en el castellano y sobre la herencia española. La integración de las poblaciones autóctonas será una difícil tarea
para los sucesivos gobiernos, a causa de la heterogeneidad étnica del
país.
Desde 1904, el gobierno reglamenta el comercio marítimo en
San Blas, en 1907 un jesuita es enviado, a expensas del Estado, para comenzar la obra de evangelización. En 1908 el Gobierno Panameño
adopta la Ley sobre la civilización de los indios. En el artículo primero se
lee : «Se tratará de integrar a la vida civilizada a las tribus que existen
en el país, por todos los medios pacíficos», es decir, las misiones, la enseñanza, la concesión de tierras a colonos no nativos, la entrega de herramientas agrícolas, de animales y de becas de estudio.
En 1912, el presidente liberal Belisario Porras, un anticlerical
apoyado por las clases populares y menos pro-americano que su predecesor conservador, corta el subsidio al misionero, pero lanza una
campaña de integración y de asimilación.
En una visita al territorio Kuna, el presidente muestra su descontento de que los kunas se consideren soberanos en su territorio:
Los esfuerzos de Cimral Colman [importante jefe kuna] por asegurar [a su pueblo] un título legal sobre las tierras de San Blas, utilizando fondos tomados de las ganancias de la venta de las nueces de
coco de los diferentes pueblos de su territorio, lo que parecía una
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carga impositiva ilegal, molestaba aún más al presidente. De los dos
lados [kuna y panameño] consideraban que el control de las tierras
era esencial para su integridad como nación o como pueblo, el conflicto era inevitable7.
Entre 1915 y 1925,numerosas iniciativas reducen el margen de
maniobra de los kunas. El gobierno quiere recuperar para su provecho
las tierras no ocupadas de la región de San Blas. Para ello crea una circunscripción destinada a la colonización. La unidad administrativa Comarca Tulenega, obtenida en la época de la Gran Colombia, no existe
más. Sin consultar a los Kunas el gobierno panameño acuerda concesiones a la compañía Vaccaro Bros para explotar una mina de manganeso y a la United Fruit las plantaciones de bananos. Prohibe todo comercio entre los kunas y el extranjero, mientras que la economía kuna
reposa en el comercio de nueces de coco con los colombianos.
Un jefe de circunscripción es nombrado en San Blas por el Poder Ejecutivo panameño. Este jefe se rodea de policías para hacer respetar el orden sobre el territorio. También, estos policías intentan hacer desaparecer todo lo que parece ser símbolos de no sumisión a la soberanía panameña. Igualmente, intentan eliminar lo que consideran
como bárbaro, es decir la desnudez en los baños públicos, las ceremonias en honor a la pubertad de las jóvenes, las vestimentas femeninas y
el anillo nasal que llevan tradicionalmente las mujeres kunas.
Además, los policías exigen que se cumpla una costumbre panameña: Los bailes del sábado por la noche. La proximidad física de los
danzantes en los bailes “occidentales” es inaceptable para los kunas.
Uno de los objetivos de esta imposición parece haber sído el intento de
favorecer los casamientos entre kunas y panameños.
Estos atentados a los rasgos de identidad más profundos de los
kunas pondrán el fuego en la pólvora y desencadenarán la Revolución
Dule. En febrero de 1925, durante el carnaval panameño, los kunas se
rebelan, asesinan doce policías de origen latino y autóctono, seis niños
mestizos, algunos comerciantes y aliados de los policías. En total 27
personas fueron muertas8. Estos acontecimientos duran una semana, al
fin de la misma se llevan a cabo negociaciones con el gobierno panameño. Un tratado, algunos dirán una rendición, es firmado a bordo de
un navío, el Cleveland, en presencia del encargado de asuntos de los Estados Unidos. Es el tratado de El Porvenir. Hay que precisar que los re-
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volucionarios kunas se aliaron a Richard Marsh, alguien cercano a las
autoridades americanas en Panamá y que había asegurado la neutralidad de su país de origen. Marsh deseaba la creación de un protectorado americano para los kunas, quizás para asegurarse la explotación de
los recursos naturales. Sus deseos no se cumplieron , pero los kunas obtuvieron un principio de reconocimiento por parte del Estado panameño y evitaron la represión.
Los puntos salientes del tratado que puso fin a la rebelión habrían sido los siguientes9 : confirmación de los derechos territoriales
autóctonos, revocación de las concesiones, obligación para los no-kunas de obtener el asentimiento de la comunidad para pasar la noche en
San Blas, promesa de tener policías casados y de favorecer el acceso de
los kunas a esos puestos. A cambio los kunas reconocían la soberanía
panameña y aceptaban la implantación del sistema nacional de educación.
No todas las comunidades firmaron este tratado, pero su ratificación tuvo por efecto el cese de combates. Entre los kunas habían tres
tendencias : la primera, preconizaba un cierto modernismo, formada
por tres comunidades que habían sido las más afectadas por las medidas de asimilación. Sus partidarios aceptaban la soberanía panameña y
la cultura occidental, abandonando ciertas tradiciones y contando con
la protección del Estado panameño. La segunda tendencia, formada
por las comunidades leales a Colombia, intentó utilizar las tensiones
entre Panamá y Colombia para obtener, por la vía diplomática, las mayores ventajas posibles para el pueblo kuna. La tercera tendencia, en un
principio favorable a la nueva república de Panamá, lleva a cabo luego
de la Revolución Dule de 192510.
En 1930, las comunidades se unen para enviar al Gobierno una
petición en favor del respeto de los derechos individuales (derecho de
voto particularmente) y de la reserva para los autóctonos, de las tierras
de la circunscripción de San Blas. Algunos meses más tarde una ley
otorga efectivamente el status de reserva. En 1938, otra ley crea la Comarca de San Blas, lo que le otorga un status administrativo particular11.
En 1945, el Primer Congreso General del Pueblo Kuna se reunió
con la participación de la mayoría de las comunidades. El Congreso
General será después reconocido como la institución suprema de los
kunas y legalizado por la ley 16 de 1953.
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La revolución de 1925 reviste de una gran importancia simbólica para los kunas : constituye un punto de referencia esencial de la lucha por la autonomía, por la preservación de las instituciones y de la
identidad cultural. Los protagonistas de estos acontecimientos se transformaron en personajes históricos evocándolos como ejemplo de orgullo y determinación.
La Revolución Dule marca ciertamente un momento importante de las relaciones entre el Estado Panameño y los kunas. Confirma la
determinación de estos últimos y sella de alguna manera la aceptación
por parte de Panamá de su status particular. La consecuencia más evidente es el abandono por el Estado panameño, de las tentativas de asimilación rápida iniciadas entre 1904 y 1925. Un poco más tarde, será la
creación de una reserva y luego de una Comarca, que reconocerán oficialmente algunas de las instituciones kunas y legalizarán una autonomía gubernamental autóctona. Los kunas, por su parte, aceptan en adelante la soberanía del Estado Panameño sobre su territorio.
2. El Estado nacional panameño y la cuestión de la autonomía Kuna
las instituciones panameñas en las comunidades
Los servicios gubernamentales están presentes en la mayoría de
los pueblos. Se cuentan las escuelas primarias, secundarias en algunos
casos, los centros de salud (tres hospitales y dieciseis centros de salud
en todo el territorio12), las oficinas del correo y, raramente, un puesto
de policia. Ellos relevan todos los ministerios concernientes en Panamá. El ministerio de Educación, por ejemplo, controla el presupuesto,
planifica los programas y paga al personal. A pesar de una disposición
constitucional, no hay educación bilingüe para los niños autóctonos, el
programa que se les ha asignado es el mismo que para todos los alumnos de la República y se da en español. Sin embargo, como una proporción significativa de maestros es de origen kuna, esto permite adaptar,
de facto, el contenido de ciertos cursos. Además, las iniciativas pueblerinas de compilación de la enseñanza tradicional oral destinada a los
niños de edad escolar, financiadas por la cooperación internacional, están en curso.
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La intendencia
Según la Ley, la intendencia representa el Ejecutivo del gobierno
panameño en el territorio kuna. Tiene el poder de aprobar o desaprobar las decisiones del Congreso general. Sin embargo, la intendencia es
elegida por el gobierno panameño, a partir de una lista de tres personas elegidas por el Congreso general kuna, lo que atenúa el poder previsto por la ley. El intendente es un kuna que actúa como intermediario entre el aparato del Estado panameño y las estructuras tradicionales.
Los representantes kunas en la Asamblea Legislativa
Los kunas eligen tres diputados en la Asamblea Legislativa de Panamá. Estos podrían en principio constituir la participación kuna en la
elaboración de las políticas nacionales y representar una forma de vínculo entre el sistema kuna y el sistema panameño. A pesar de ser elegidos por sufragio universal por los mismos kunas, los diputados se presentan bajo la bandera de los grandes partidos nacionales. Como
miembros de los partidos panameños, los diputados dependen de las
autoridades partidarias donde las posiciones son elaboradas a escala de
la nación panameña. Una vez elegidos, los diputados se encuentran
acorralados entre las decisiones del Congreso general del cual ellos dependen como kunas y, la línea de partidos panameños de los cuales son
miembros. Se encuentran así en un conflicto entre su lealtad étnica y
su fidelidad partidaria.
En resumen, el Congreso local y general representan la forma
tradicional de gobierno del pueblo kuna. Rigen una parte significativa
de la vida cotidiana. Pero el Estado panameño ofrece servicios que
marcan las actividades de todos. Estos dos tipos de instituciones son
concurrentes y conflictivas, a veces complementarias. El ejercicio real
de la autonomía depende de la relación entre los dos. Por el contrario,
el encuadramiento legislativo no es muy preciso en cuanto a las atribuciones de cada uno.
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El encuadramiento legislativo
Las instituciones kunas y panameñas presentes en el territorio
kuna están regidas por tres textos jurídicos principales: La Constitución, la Ley 16 de 1953 y la Carta orgánica.
La Constitución de Panamá
Los artículos de la Constitución concernientes a los amerindios
fueron revisados en 1972, esto es, antes de los movimientos internacionales a favor de un reconocimiento oficial de los derechos autóctonos.
Solo ciertos artículos tratan sobre las primeras naciones, algunos para
promover el estudio de la cultura y de las lenguas, otros para favorecer
la participación en la vida social y política nacional. Nada se dice sobre
los derechos o el reconocimiento de cualquier status particular.
En el artículo 84 de la Constitución , se indica que el Estado hará la promoción de programas de educación bilingüe. Este artículo no
fue aplicado nunca. Solo el artículo 116 que encuadra las leyes sobre las
reservas, define una especifidad real:
El Estado garantizará a las comunidades indígenas la reserva de
tierras necesarias y la propiedad colectiva de las mismas. Para permitir un bienestar económico y social. La ley reglamentará los procedimientos para llegar a esos objetivos, así como los límites en los
cuales estará prohibida la apropiación privada de las tierras.
La Constitución no otorga entonces ningún reconocimiento
particular a los derechos de los autóctonos, si no es la posibilidad de un
régimen particular de propiedad de la tierra (116) y una declaración de
respeto de la identidad étnica de las comunidades (85).
La Ley 16 por la cual se organiza la Comarca de Kuna Yala
Después de su adopción en 1953, los kunas adquirieron un status particular que no fue reconocido a ningún otro pueblo autóctono
del Panamá. En efecto, contrariamente a la Constitución, esta ley se
aplica solo a los kunas de la región costera de San Blas (kuna yala) y no
a los otros pueblos. Ni siquiera a algunos miles de Kunas que se encuentran en tierra firme fuera de los límites de San Blas13.
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En primer lugar, la ley establece los límites de la comarca, una
banda costera de 200 km. de largo y 15 km. de ancho, más el archipiélago formado por 300 islas e islotes. La ley establece que la autoridad
superior al interior del territorio sea detentada por un intendente, representante del Ejecutivo del Gobierno Panameño, quien está a cargo
de hacer respetar las leyes, ocuparse del desarrollo del territorio, llevar
los registros, etc.(artículo 17), pero prevé que las autoridades autóctonas y el intendente serán consultados en caso de crear nuevas escuelas.
La parte de la ley 16, en donde se alberga el margen de autonomía de los kunas se encuentra en los artículos 11, 12, 13, y 21. La autoridad de los tres dirigentes, los sayladummagan, les es reconocida, y la
definición de sus atribuciones enviada a la Carta Orgánica. Es igual para las autoridades de cada comunidad. Sin embargo, está especificado
que la jurisdicción de estas autoridades no debe ser incompatible con
la Constitución o con las leyes de la República14. El artículo central de
la ley, artículo 21, afirma que las tierras de la reserva no pueden ser
concedidas a una persona que no sea miembro de una comunidad autóctona a menos de haber sido objeto de una aprobación específica de
dos Congresos generales diferentes15. Este artículo permite al Congreso general de aprobar o desaprobar los proyectos de desarrollo individuales o de compañías en el territorio de Kuna Yala. En efecto, si las
personas o compañías no kunas quieren comenzar un proyecto de explotación de recursos, al interior de las fronteras reconocidas por la ley,
deben pedir la autorización al Congreso general puesto que sólo él tiene el poder de asignar esas tierras16. De esta manera, si bien los kunas
no tienen legalmente la propiedad de los recursos subterráneos, ejercen
un cierto control en la explotación de los mismos.
La Carta Orgánica
Se trata del tercer documento que completa el encuadramiento
legislativo de los kunas. Considerado como la Constitución interna,
aprobado por decreto del Ejecutivo del gobierno panameño, define claramente las autoridades comunales : Los congresos general y local, los
sayladummagan y los saylas de las comunidades, los argarganes y sualibedis. La Carta Orgánica precisa las atribuciones de cada uno, así como los procedimientos a respetar en la organización y desarrollo de
congresos.
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Las atribuciones del Congreso General definidas por la ley actual
son múltiples: Velar por el bienestar y el progreso de la comarca, por la
conservación de las tradiciones, la gestión de los fondos y la ejecución
de trabajos necesarios, etc. Los saylas están descritos como los depositarios de la tradición, los predicadores de la religión y de la doctrina kuna, los dirigentes y guías de la comunidad. Ellos deben entonces, dar
preferencia a los intereses generales sobre los particulares, a los intereses a largo plazo sobre los intereses pasajeros y deben manifestar una
conducta irreprochable tanto en público como en privado.
La Carta Orgánica estipula igualmente que los miembros de la
comunidad deben obtener la autorización de las autoridades para adjudicarse las tierras desocupadas. Ella contiene finalmente una sección
sobre la familia y la tradición.
La Carta Orgánica es importante, ya que ella inscribe el funcionamiento tradicional de las instituciones kunas dentro de la legalidad
panameña. En el plano jurídico, ella constituye de alguna manera la reglamentación de la ley 16 de 1953.
En resumen, la Constitución Panameña no reconoce el principio
de autonomía gubernamental, no implica sino solo ciertas claúsulas de
protección cultural y de legalización de la propiedad colectiva. La autonomía kuna está más bien definida por el Estado Panameño a través de
las leyes. Sus elementos más significativos tratan el reconocimiento de
las instituciones tradicionales, aún si ellas deben obrar bajo la autoridad del intendente, y al control relativo del desarrollo por la facultad
del Congreso General de asignar o no, las tierras a los no kunas. Este
control en la asignación de las tierras es fundamental y es sin duda el
elemento más estimulante para aquellas y aquellos que piensan en la
autonomía gubernamental.
El margen de maniobra de los kunas no reside tanto en la interpretación estricta de estas herramientas jurídicas sino en la aplicación
concreta de ciertas disposiciones, las cuales encuentran su impacto real
modificado. Por ejemplo, el compromiso del Gobierno Panameño de
elegir el intedente a partir de una lista elaborada por el Congreso General, modifica lo que está previsto por la ley.
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3. Las conquistas y limitaciones de la autonomía
A pesar de que los gobernantes panameños no renunciaron a
una eventual integración de los autóctonos, y si bien las leyes no otorgaron a los kunas una autonomía real, estos adquirieron un margen de
maniobra que les permite controlar en parte el desarrollo de su territorio.
El encuadramiento legislativo que señala la autonomía kuna (la
ley de 1953) no representa la realidad cotidiana. El texto siguiente describe en primer lugar las instituciones en su manera cotidiana, y en segundo lugar presenta los textos jurídicos.
La autonomía en lo cotidiano
Las instituciones que rigen la vida de los kunas son de dos órdenes: las instituciones tradicionales creadas a lo largo del tiempo según
su propio genio y las instituciones panameñas surgidas de la sociedad
no kuna.
Las comunidades son la base del sistema político kuna. Ellas
nombran representantes para el Congreso General Kuna y no hay representación de individuos, como en la mayoría de los parlamentos occidentales. En cierta manera, se trata de un régimen confederal en el
cual la institución central es llamada Congreso General.
En cuanto al Estado Panameño, presta los servicios gubernamentales en los pueblos y nombra un intendente que representa al Poder Ejecutivo sobre el territorio.
Las instituciones locales de los kunas
Las discusiones y decisiones concernientes a la vida de la comunidad se realizan en las sesiones cotidianas del Congreso Local, tenidas
en la casa de asamblea, centro de la vida política y espiritual de cada
pueblo. Así, todas las noches, los dirigentes se reúnen para los cantos
rituales y para la gestión de asuntos corrientes. Las sesiones del Congreso Local son públicas y todos los pobladores pueden tomar la palabra.
Los dirigentes de la comunidad son los saylas (son dos,tres o uno
solo). Ellos animan las sesiones del Congreso Local. Elegidos por su
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gran integridad, su sentido del bien común y su conocimiento de las
tradiciones, los saylas en general son de edad madura y tienen una larga trayectoria de aprendizaje de los rituales y del lenguaje que le es propio. Se hacen valer por su aptitud a rendir servicio a su comunidad. En
la mayoría son hombres, sin embargo se dice de mujeres que han ejercido esta función. Ellos se sientan en las hamacas dispuestas en el centro de la casa de asamblea y en los bancos de madera dispuestos al lado
de las mismas. Los saylas están acompañados por los argaganes quienes
interpretan en el lenguaje corriente, para el auditorio, los cantos tradicionales ejecutados en un lenguaje ritual17. Las asambleas, de contenido sobre todo ritual atraen a todos los pobladores, pero las mujeres generalmente están ausentes de las reuniones de administración corriente18.
Además de sus funciones rituales, el campo de competencia del
Congreso Local es vasto: organizar el desarrollo económico y los trabajos comunitarios (limpiar el cementerio, la pista de aterrizaje, construcción de nuevas viviendas, cultivar los campos colectivos, etc.) y hacer
justicia. Los transgresores a las reglas kunas serán inflingidos con penas
de trabajos comunitarios o con multas, según la gravedad de las infracciones. En caso de reincidencia o de infracciones muy graves, el Congreso Local podrá entregar el culpable a la justicia panameña.
Las decisiones del Congreso Local se toman después de examinar los diferentes aspectos de la cuestión debatida y de que, los habitantes hayan expresado sus puntos de vista.
Las sesiones del Congreso Local no son solo rituales o administrativas. Las mismas permiten preparar las actividades de los dirigentes
fuera de la comunidad, oír los informes o simplemente, escuchar la
rendición de cuentas de viajes, de amigos o de extranjeros.
La presencia de las comunidades en el medio urbano
Muchos miembros de las comunidades kunas parten hacia las
grandes ciudades como Colón o Panamá para estudiar o trabajar.
Cuando el número es considerable, algunos de ellos abren un local en
la ciudad, la sección urbana, donde se reúnen los miembros. Un sistema de correo permite enviar víveres, dinero o noticias a Kuna Yala. Un
sistema de impuesto permite a los urbanos enviar una compensación a
su ciudad de origen si están ausentes en los trabajos comunitarios.
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Existe una reagrupación de secciones urbanas que envía una delegación al Congreso General Kuna.
La salud
Entre las autoridades kunas, se deben mencionar los diferentes
especialistas de la medicina tradicional que conocen las plantas medicinales y los rituales. Una significativa proporción de la población habría recurrido a sus servicios19.
La educación tradicional
La educación tradicional continúa existiendo en Kuna Yala. Ella
es larga, exigente e íntimamente ligada a las actividades hortícolas. Pero cada vez más los jóvenes kunas estudian en las escuelas de sistema
panameño y dejan el territorio cuando quieren continuar sus estudios
después de la escuela secundaria (habría más de 400 estudiantes universitarios, la mayoría son hombres). El éxodo de una parte de la mano de obra hacia los centros urbanos disminuiría la cantidad de la misma para los trabajos del campo y la producción alimentaria. En consecuencia sería más difícil para los jóvenes que se quedan en Kuna Yala
liberarse de las actividades de subsistencia para consagrarse al estudio
del saber tradicional.
Las instituciones kunas
Las comunidades tienen mucho contacto entre ellas, las visitas
son frecuentes y las decisiones que tocan al conjunto son tomadas en
común. Dos instituciones reagrupan todas las comunidades: El Congreso General de la Cultura y el Congreso General Kuna. Todas sus actividades se desarrollan en lengua kuna.
El Congreso General de la Cultura
Su rol consiste en favorecer la protección y la trasmisión del patrimonio histórico-cultural. Reagrupa a los miembros de todas las comunidades y principalmente a sus dirigentes espirituales. Un sociólogo panameño, Raúl Leis, lo ha comparado a una academia de la cultura kuna.
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El Congreso General Kuna
Es el gobierno del pueblo kuna. Está presidido por tres sayladummagan (los grandes saylas) que vienen de diferentes regiones del
territorio. El Congreso General se reúne cada seis meses y está formado por delegaciones de cinco personas por comunidad, designadas por
los congresos locales. Sólo el sayla principal de cada una de las comunidades tiene derecho a voto, los delegados, tienen derecho a voz. Sin
embargo, gran parte de las decisiones se toman por consenso. Al Congreso General asisten igualmente los delegados de los principales reagrupamientos kunas: la organización de la juventud, la asociación de
los trabajadores del Canal, la reagrupación de los capítulos urbanos, algunos organismos no gubernamentales kunas (centro de investigación,
de consultantes), etc. Ellos tienen derecho a voz, pero no a voto. Los
principales funcionarios del Estado panameño, los representantes de
los policías y los diputados kunas en la Asamblea Legislativa panameña están igualmente presentes para responder a las preguntas o para informar.
Entre las sesiones, el Congreso General funciona con un secretariado permanente, al cual están relacionados consejeros y comisiones
benévolas de cinco miembros nombrados en los encuentros: economía,
asuntos internacionales, proyectos, educación, cultura, salud y, desde
1993, asuntos de la mujer. Comisiones ad hoc pueden ser formadas según las necesidades. Por ejemplo, en 1993, una comisión de tres personas por cada comunidad fue la encargada de la vigilancia de las fronteras para hacer frente a un problema de invasión del territorio kuna por
parte de los colonos. La comisión tenía como mandato limpiar la selva
a lo largo de la frontera, asegurándose que ningún colono se instalara,
negociando con los que estando ya instalados se retirasen.
El campo de competencia del Congreso General es vasto: desde
las decisiones de orientación política hasta las decisiones de orden administrativo, económico o judicial. Es difícil utilizar las categorías habituales para designar los poderes de un gobierno: ejecutivo, legislativo, judicial. El Congreso General vota o tiene competencia sobre las resoluciones que deberán ser aplicadas, sea por una comunidad, sea por
una organización no gubernamental. Puede pronunciarse también sobre cuestiones de orden judicial. El secretariado permanente actúa en
cierta manera como un ejecutivo, en el sentido que asegura un segui-
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miento entre las sesiones y prepara los temas de discusión en las reuniones. En cuanto a su composición, los miembros votantes del Congreso General son las comunidades, pero las organizaciones sociales
tienen una voz. El Congreso General reúne a todos los componentes de
la sociedad kuna para decidir, bajo la dirección de los saylas, las cuestiones que la afectan. Funciona más bien como una asamblea deliberante que como un parlamento.
Dos sistemas, dos mundos
Para los kunas que viven en las comunidades, la autonomía resulta ser una cantidad de cosas muy precisas : No pagar impuesto al gobierno panameño, pero más bien contribuir a la riqueza colectiva por
medio del trabajo comunitario, ser juzgados por las autoridades tradicionales y ser representados por las mismas ante el Presidente de la República de Panamá, transmitir sus bienes según la tradición, ejercer un
cierto control en el desarrollo de los recursos, vivir en Kuna con sus
compatriotas y solucionar con ellos lo esencial de los problemas y
acontecimientos de la vida cotidiana.
Esta autonomía tiene también sus límites: frecuentar la escuela
en español y aprender lo que los panameños hispanófonos consideran
que es importante saber, vivir en un estado de sub-inversión a nivel de
las infraestructuras y obras públicas, no contar con el apoyo del Estado Panameño para la comercialización de los productos kunas.
La autonomía tiene igualmente sus costos sociales: una tasa de
desnutrición dos veces más alta que el promedio nacional y una tasa de
mortalidad igualmente más elevada.
El margen de autonomía del que gozan los kunas evoluciona en
función de las relaciones entre el Estado y las autoridades tradicionales
: Cada día surgen conflictos entre las instituciones y las estructuras estatales. El Estado nacional, queriendo dividir los «cacicazgos» [los territorios tradicionales], provoca antagonismos y fraccionamientos
constantes. Aun si el pueblo reconoce al Estado Panameño, aspira a un
status de autodeterminación al interior de Panamá. Mientras tanto, entre los años 1970 y 1980, los incidentes y conflictos de competencia entre las autoridades tradicionales y los poderes del Estado se multiplicaron y en repetidas ocasiones el Estado ignoró los avisos emitidos por
los congresos generales kunas20.
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Los kunas no han obtenido, hasta hoy, la autodeterminación en
el seno del Estado Panameño. Este último dispone de todas las herramientas jurídicas para ignorar los avisos del Congreso General. En
efecto, la ley dice que la autoridad suprema de la Comarca es el intendente, nombrado por Panamá. Este intendente, designado a partir de
una lista provista por el Congreso General podría, teóricamente, jugar
un rol de contacto y armonización entre las políticas gubernamentales
y las decisiones de las autoridades tradicionales. Sin embargo, se necesitarían mecanismos explícitos.
El otro problema importante es la ausencia de recursos financieros del Congreso general. Las comunidades colaboran en la organización de los congresos (alimentación, combustible para los barcos, albergue, etc.) y colaboran para mantener esta Institución, pero el Congreso General no dispone de transferencias gubernamentales, lo que limita su capacidad de acción y lo obliga a recurrir a los proyectos de
cooperación.
La estructura actual, presenta así problemas porque existen dos
ejes paralelos, uno de la administración panameña y otro de la tradición kuna. La manera de como se entrechoquen o complementen depende de las personas y de la situación política.
La fuerza de los kunas en sus relaciones con el Estado panameño
depende también de la cohesión que demuestren. Si las decisiones del
Congreso General no son aplicadas por ciertas comunidades, si hay una
erosión de las estructuras tradicionales, entonces la relación se debilitará. Si, al contrario, ellas hacen frente común contra algunas decisiones gubernamentales que vayan contra la voluntad del Congreso General, se hace difícil para el Estado aplicar las mismas.
Algunos desafíos a los cuales son confrontados los kunas tocan
al reconocimiento por parte del Estado de una mayor autonomía, pero
otros van más allá. Estos provienen de la capacidad de las estructuras
tradicionales de responder a las exigencias del mundo actual y a los que
se presentan a los pueblos minoritarios, además de las tensiones inherentes a la coexistencia de dos visiones del mundo.
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4. Las posibilidades y desafíos de la autonomía.
Un proyecto de soberanía-asociación
Los kunas disponen de una base territorial sobre la cual ejercen
una autonomía limitada. La historia ha querido que ese territorio sea
homogéneo y no se encuentren enclaves de población no-indígena. El
título legal del mismo está reconocido, a pesar de que los kunas deben
defenderlo vigorosamente, su superficie es insuficiente y no cubre todo el antiguo territorio ancestral y de todas las comunidades. Las instituciones tradicionales no fueron prohibidas y continúan funcionando para regir numerosos aspectos de la vida cotidiana. Los kunas disfrutan de una base sobre la cual se apoyan para acrecentar su autonomía y clarificar sus jurisdicciones, para pensar su desarrollo y su porvenir.
Como muchos de los pueblos autóctonos de las américas, los
kunas deben, no obstante, enfrentar desafíos muy difíciles. Descendiente de una tradición milenaria íntimamente ligada a la selva tropical y a la horticultura, pero solicitado por la modernidad occidental
panameña, este pequeño pueblo busca guardar su identidad aún desarrollándose, a cambiar pero siendo fiel a sí mismo. Más aún, las políticas de colonización del gobierno vuelven cada vez más precaria la base
territorial kuna, desde ya insuficiente para sostener el crecimiento de la
población.
El encuadramiento jurídico que rige actualmente a los kunas ha
sido concebido como una concesión de la república panameña esperando su integración al conjunto nacional y no como un reconocimiento de un derecho legítimo a un status particular. Esto provoca importantes problemas. La existencia de dos estructuras gubernamentales paralelas, el Estado panameño y el Congreso General, sin otro modo de coordinación que la sumisión a un intendente, ha devenido una
picota.
El Congreso General ha decidido entonces que era menester
modificar el cuadro jurídico, tanto en el plano de las leyes que rigen la
autonomía gubernamental como en el plano del reconocimiento constitucional. En primer lugar el Congreso General trabajó en la producción de un texto que define el cuadro de la autonomía y lo ha sometido a la Asamblea Legislativa de Panamá. Es el ante-proyecto de ley que
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los kunas nombran la ley fundamental de la Comarca Kuna Yala. El
reemplazará a su vez la ley 16 y la Carta Orgánica.
El contenido del ante-proyecto de la ley fundamental
El ante-proyecto de la ley fundamental producido por el Congreso General Kuna propone clarificar la estructura de poder en el interior
del territorio Kuna Yala.
Un crecimiento de la autonomía
Mientras que la ley 16 de 1953 confía el poder supremo a un intendente nombrado por el Estado Panameño, el proyecto enunciado en
el artículo 4: «Las comunidades de la Comarca Kuna Yala estarán sometidas a sus propias autoridades las cuales son : a) Congreso general de
la cultura ; b) Congreso General Kuna ; c) El Sayla Dummagan21 ; d) El
Congreso del Pueblo ; e) El Sayla [...]» Luego el artículo 9, él agrega :
«el Congreso General Kuna es el organismo político-administrativo de
deliberación y de decisión suprema de la Comarca; sus tomas de posición y resoluciones serán ejecutorias para las autoridades y pueblos de
la Comarca, a partir del momento en que son rendidas públicas. El no
respeto de sus prescripciones será sancionado según las normas fijadas
por el estatuto de la Comarca»
Además, el anteproyecto suprime la obligación del Congreso General de conformarse a la Constitución y a las leyes de la República Panameña, la cual estaba en la ley 16. Si sus artículos fueran ratificados, la
posición de subordinación en relación a las leyes panameñas sería modificada. Se trataría de un importante deslizamiento, en el plano jurídico, del poder de decisión en favor del Congreso General quien se transformaría en gobierno de la Comarca.
Una mejor coordinación
Algunos de los artículos del anteproyecto de ley 22 (artículos 14,
38,39, 42, 43, 53, 57 y 60 ) prevén que el Congreso General asegurará la
coordinación de las intervenciones realizadas en su territorio. Los programas de educación, de salud y de desarrollo económico estarían planificados conjuntamente por el Congreso General -o comisiones nom-
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bradas por él- y los ministerios u organismos del Estado panameño.
Actualmente concebidos en Panamá, estos programas serían en el futuro elaborados conjuntamente.
La redacción de estos artículos no permite delimitar con precisión los campos de competencia de unos y de otros, pero establece que
los servicios deben ser planificados de manera coordinada y respetando las especificidades del pueblo kuna. El ejemplo más completo es el
de la educación (artículos 38 a 44). El anteproyecto de ley fija las pautas de una educación que deberá ser bilingüe y contribuir a la preservación y al desarrollo de los valores culturales, a la coexistencia armónica con las otras sociedades. Al interior de este cuadro, las autoridades
de la Comarca y las autoridades gubernamentales concernientes planificarán, organizarán y ejecutarán los programas educativos conjuntamente. Si el Ministerio de Educación debiera proponer la apertura de
un centro educativo, el Congreso General estudiaría la proposición y
daría sus observaciones. De la misma manera, los proyectos educativos
de la Comarca serían remitidos al ministerio de Educación. Los artículos que tratan de la educación insisten sobre la importancia de la cultura kuna en el curriculum presentado por el Ministerio de Educación.
La promoción y la puesta en obra de proyectos de desarrollo (artículo
57), la protección del medio ambiente y la administración de recursos
renovables (artículo 53) se harían igualmente de manera conjunta.
Los principales servicios gubernamentales continúan siendo
bienvenidos, pero todo proyecto, programa o plan de desarrollo debe,
en primer lugar, ser sometido al Congreso General quien está « [...] habilitado a pasar acuerdos con el gobierno nacional (panameño) (artículo 14) »22. Si el anteproyecto de ley debiera ser ratificado, el Congreso General se trasformaría en el centro de coordinación de todas las intervenciones llevadas a cabo en su territorio.
Reconocimiento de una identidad particular
El anteproyecto de ley introduce artículos apuntando a la protección y a la integridad cultural de los kunas. En el artículo 5, el Estado reconoce y garantiza la existencia del Congreso General. Los artículos 45 y 46 tocan a la práctica religiosa : « Se reconoce que la religión
de Ibeorgun es la religión de los kunas y que ella será materia de enseñanza en las escuelas que funcionan en la Comarca». En cuanto al ar-
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tículo 64, afirma que el Estado reconoce la etnomedicina que se practica en Kuna Yala. Finalmente, el último artículo del anteproyecto de ley
(artículo 68) estípula que las bodas celebradas según los ritos kunas serán reconocidas del mismo modo que las bodas civiles ante la ley panameña.
La institución encargada particularmente de la protección cultural en el interior del territorio es el Congreso General de la Cultura. Según el anteproyecto de ley, sería el encargado de pautar la actividad
científica (artículo 48), de asegurar la protección de sitios arqueológicos (artículo 47) y de autorizar a las iglesias deseosas de instalarse en territorio kuna23.
Posesión de la tierra y recursos naturales
Los artículos 49, 50 y 51 están a su vez en continuidad con la legislación actual (ley 16). Las tierras de la Comarca son inalienables y no
pueden ser rentadas. El artículo 49 agrega que ellas constituyen un patrimonio del pueblo kuna y que su adquisición, explotación y utilización deben hacerse conforme a las prácticas cotidianas. Además, según
el artículo 51, el anteproyecto de ley reconoce cuatro tipos de propiedad : individual, familiar, de grupo y comunal. Estas propiedades se adquieren por el trabajo , la herencia, la compra o la compensación. Los
recursos naturales, según el artículo 52 del anteproyecto , harían igualmente parte del patrimonio de la Comarca. Ellos serían protegidos por
el Congreso General en coordinación con las autoridades panameñas
(el texto dice «nacionales ») concernientes (artículo 53). El control del
desarrollo incumbiría exclusivamente al Congreso General. El artículo
14 especifica a tal efecto en el punto b) «que analizará, aprobará o desaprobará, pondrá en obra los planes y programas de desarrollo sujetos
a su consideración ».
La justicia
En el capítulo de la administración de la justicia (artículos 66 y
67) las disposiciones son las siguientes: « En la aplicación de las disposiciones del Código de Procedimientos y del Código Penal, se tendrá en
cuenta el derecho consuetudinario del pueblo kuna y de su sistema de
control social tradicional. Los saylas de las comunidades podrán admi-
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nistrar la justicia en acuerdo con sus maneras de ser tradicionales. Las
personas implicadas podrán apelar a una instancia superior cuando lo
consideren necesario. En caso de necesidad o cuando convenga, los saylas podrán delegar sus funciones a una comisión debidamente aprobada por el Congreso Local ».
Estos artículos dejan entrever, si estuvieran ratificados, la existencia y la aplicación de dos sistemas judiciales en el territorio kuna. La
redacción es sin embargo tan imprecisa que es imposible saber en qué
casos el sayla aplica el derecho consuetudinario y en qué casos es el Código Penal que se aplica.
En resumen, el objetivo del anteproyecto de ley presentado por
el Congreso General kuna es clasificar la estructura de poder y, de asegurar un crecimiento de la autonomía gubernamental. Si fuera ratificado algún día, el contenido de este proyecto aseguraría legalmente al
Congreso General un rol decisional preponderante en todo lo que atañe a la vida y al desarrollo de Kuna Yala. En este sentido, podríamos hablar de una soberanía o, al menos, de la adquisición de herramientas
para el ejercicio de una autonomía real. En efecto, según este anteproyecto, el Congreso General se convertiría en el lugar de coordinación de
todas las intervenciones llevadas a cabo en el territorio de Kuna Yala.
Protegería igualmente el logro más importante: la capacidad de ejercer
un cierto control sobre los proyectos de desarrollo en su territorio. Este control se ejercería netamente gracias al artículo 52, donde se estipula que la explotación y utilización de los recursos debe hacerse respetando las prácticas consuetudinarias, y el artículo 14 que otorga al
Congreso General el poder de decisión sobre los planes y programas
destinados a aplicarse en el territorio. Está actualmente ejercido en virtud de un artículo que otorga al Congreso General el poder de asignaro no-las tierras a los kunas.
El anteproyecto introduce protecciones culturales inexistentes
hasta entonces. Funda también las bases de una armonización y de una
coordinación entre las autoridades kunas y aquellas del gobierno panameño en los numerosos campos de competencia compartidos (educación, salud, protección del medio ambiente, desarrollo económico).
De hecho, el sueño de una soberanía asociada toma, para los Kunas, la forma de un reconocimiento pleno y entero de sus instituciones
y de su poder de decisión en los dominios que tienen una incidencia
sobre ellos. La pertenencia al Estado panameño no está puesta en cues-
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tión. Al contrario, los servicios gubernamentales son bienvenidos
mientras respeten la cultura kuna. La participación de los kunas en la
elaboración de las políticas nacionales panameñas no está tampoco
cuestionada.
Sin embargo, el anteproyecto de ley define, sobre todo, una manera de sentir, un deseo de afirmación cultural y de colaboración más
que una repartición clara de las competencias respectivas. Además, aún
si el texto deja claro que debería haber una transferencia de recursos del
Estado panameño hacia las instituciones kunas, la manera de cómo debía hacerse no se especificó nunca.
El principal problema que presenta el anteproyecto es su ratificación. En efecto , como tantos otros anteproyectos de ley concernientes a las comunidades autóctonas presentados en la Asamblea Legislativa panameña, aquel referido a los kunas, en diciembre de 1993 tardó
en ser discutido y ratificado. Los kunas se aliaron a otros pueblos autóctonos de Panamá con la finalidad de aumentar la presión política en
favor de sus reivindicaciones.
5. Conclusiones
A causa de factores geográficos e históricos particulares, los kunas obtuvieron un status de autonomía difícilmente generalizable sin
poner en cuestión el modo de funcionamiento actual del Estado panameño. Esta autonomía constituye sin embargo una orientación sobre
dos puntos principales : el reconocimiento por parte de la legislación
panameña de las instituciones propias de los kunas y la posibilidad que
ellos han adquirido de ejercer un control sobre los proyectos de desarrollo en su territorio.
Las reformas que ellos quieren aportar a las leyes definiendo su
autonomía permiten el reconocimiento formal de su gobierno, el Congreso General kuna24. Las reformas constituirían, sin duda alguna, un
elemento decisivo para su capacidad de superar los desafíos del desarrollo económico y cultural que se les imponen.
La ratificación de tal anteproyecto de ley constituiría igualmente
un interesante precedente para las otras naciones autóctonas del continente. El reconocimiento de un sistema gubernamental propiamente
autóctono y la puesta en práctica de modalidades permitiendo la coe-
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xistencia con un Estado de tradición europea sería susceptible de servir como inspiración a muchos.
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Ver anexo VII, “La poblacion autóctona de Panamá”. p.303.
Mac. Chapin (recopilado por), Pab Igala: Historias de la tradición Kuna, Quito, Ed. Abya Yala, 1989.
James S. Olson, Dans The Indians of Central and South America, an Ethnohistorical Dictionary,, New York, Greenwood Press, 1991, afirma que los kunas eran
700.000 antes de haber sido masacrados por Pedro Arias de Avila.
El texto legal utiliza la palabra “Tulenega”, otros textos emplean “Dulenega”. Las
dos ortografías vuelven a la misma raíz, “Dule” o “Tule”, que designa la persona kuna.
Françoise Guionneau-Sinclair, Legislación amerindia de Panamá.
Centro de Investigaciones Antropológicas de la Universidad de Panamá, Facultad de Humanidades, Universidad de Panamá, 1991, p.12.
James Howe, “An ideological triangle: The Struggle over San Blas Kuna Culture, 1915-1925, pp. 19-52, in Nation-States and Indians in Latin America dirigé
par Greg Urban et Joel Serzer, Austin University press, 1991, p. 20.
James Howe,op.cit., p. 30
Ricardo Falla, Historia Kuna, Historia Rebelde, La articulación del Archipiélago kuna a la nación panameña, Ed. de Capacitación social, Serie el Indio Panameño, p.63
La referencia al texto de este tratado se encuentra en un artículo de Alexandre
Moore. Sin embargo otro autor, Ricardo Falla, menciona que los instigadores
de la revolución no estaban en la ceremonia de la firma y que las compañías
que tenían concesiones antes de 1925 no se retiraron del territorio.
Guionneau-Sinclair, op.cit,p. 13.
En Panamá la “reserva” es un tipo de régimen de propiedad de la tierra (colectiva e inalienable). La Comarca es una reserva en cuanto al régimen de tierras,
pero dotada de un régimen especial en el plano de la administración. En el caso de la ley de 1938, se trata de un intendente nombrado por el poder ejecutivo del Estado panameño. Luego, en 1953, las disposiciones administrativas de
la Comarca cambian y reconocen algunas de las instituciones autóctonas.
Diócesis misionera de Colón. op.cit.
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Existe un territorio kuna en tierra firme que es llamado Madungandi y se encuentra más allá de la cordillera de San Blas. No está comprendido dentro de la
delimitación jurídica de la Comarca kuna y no goza de las mismas protecciones, lo que lo hace más vulnerable a las invasiones de los colonos y a los proyectos de desarrollo.
El texto es el siguiente : “El Estado reconoce la existencia y jurisdicción en los
asuntos concernientes a infracciones legales, exceptuando lo referente a la aplicación de las leyes penales, del Congreso General Kuna, de los congresos de pueblos y
tribus, con arreglo a su tradición y de la Carta Orgánica del Régimen Comunal
Indígena de San Blas. Dicha Carta tendrá fuerza de ley una vez que la apruebe el
Órgano Ejecutivo. luego de establecer que no pugna con la Constitución y las leyes
de la República.”
“No se adjudicarán tierras ubicadas dentro de las reservas indígenas a ninguna
persona que no forma parte de la comunidad salvo que sean aprobadas por solicitudes de adjudicación por dos Congresos diferentes.”
Joel Sherzer, Formas del Habla Kuna. Una perspectiva etnográfica, Quito, Ed.
Abya Yala, Colección “500 años”, 1992.
En mayo de 1993, en la comunidad de Carti Suitupo, convocó a las mujeres, especialmente en la mañana, para informarles de las manifestaciones autóctonas
previstas en todo el país. Querían que la comunidad entera participara en el
movimiento.
Colón y Kuna Yala, desafío para la iglesia y el gobierno, Diócesis misionera de
Colón, Instituto de Estudios Nacionales, Universidad de Panamá,1992, 318 p.
Mac Chapin, “Loosing the Way of the Great Father”, New Scientist, 10 agosto
1991, pp. 40-44.
Para designar los dirigentes kunas se escribe”Sahila Tummat” o “Sayladummad”(“sayladummagan” en plural). Este texto utiliza la ortografía utilizada por
el reglamento interno del Congreso General kuna de 1993.
Como ejemplo, el Congreso General ha encargado a una organización no gubernamental kuna de obtener una patente para las molas, unos bordados que
hacen las mujeres kunas según la técnica de la aplicación invertida. El objetivo
es proteger una de las principales fuentes de ingresos contra la acción de las
compañías que copian el arte kuna para una producción de masas destinada a
mercados extranjeros, netamente asiáticos.
Diócesis Misionera de Colón, op.cit, p.21.
Ver el anexo VIII, « Atribuciones del Congreso General kuna previstas en el anteproyecto de ley fundamental de la Comarca Kuna Yala », p.305.
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Introducción
Podemos decir sin vacilar que para la época actual las aspiraciones de los pueblos indios A SU TOTAL REALIZACIÓN han abierto un
espacio grande para la esperanza. En muchos países la lucha por los derechos de los pueblos indios se ha convertido en el mayor y más importante movimiento social y el que suscita mayores expectativas. Esto se
debe en parte a la singularidad histórica de los pueblos indios y a la
fuerza evocadora de su pasado original, pero sobre todo, al nivel que va
alcanzando la conciencia colectiva de sus derechos y a la creciente fuerza de la organización política destinada a reivindicarlos.
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Pero al mismo tiempo se siente la necesidad de que la lucha
avance en forma más intensa y adquiera consecuencia teórica y práctica.
Antes de exponer el contenido de la lucha indígena en el Ecuador no está demás hacer un breve recuento de las etapas vividas por el
movimiento indígena como premisa necesaria para entenderla en su
globalidad.
1. El legado colonialista
Las consecuencias inmediatas de la invasión y el colonialismo españoles, en lo que atañe a los pueblos indios, son de sobra conocidas:
La primera y más funesta consecuencia fue la negación del valor
histórico de los pueblos indios. Se despreció su devenir espiritual y social. Como segunda consecuencia grave, los pueblos indígenas perdieron el derecho a gobernar su destino, a proyectar su desarrollo, a determinar estrategias y prioridades, a sentir complacencia con sus éxitos y
triunfos o a reflexionar sobre sus errores. Es decir, los pueblos indios
perdieron su libertad.
Las divisiones de la administración colonial borraron los límites
étnicos existentes. Los pueblos indios quedaron de esa manera divididos artificialmente.
La usurpación de las tierras cultivables convirtió a la población
indígena en clase desposeída y explotada.
Las ciudades nunca fueron para los indígenas, cuando más, se les
permitía situarse en las periferias.
La cultura fue diseminada. Entre su pasado y el presente español
se intercaló un tiempo de olvido. Se destruyeron dioses y creencias, objetos de arte y técnicas, costumbres y sabidurías. El pensamiento colonizante decretó que los pueblos indios eran “pueblos sin cultura”, de
acuerdo al modelo europeo que impuso sus principios morales, estéticos, religiosos, tecnológicos. A las lenguas tampoco se las consideró como verdaderas. La ausencia de conceptos que reflejan el pensamiento
europeo motivó que se las catalogara como incapaces de expresar “razón”.
¡Cómo no reconocer las actitudes, los comportamientos y las
prácticas colonialistas en el presente! ¡Cómo no distinguir los mismos
estereotipos destructivos y perjudiciales sobre los indios!
Con el tiempo, las ideas erróneas de la sociedad colonial se confirmaron y adquirieron sanción oficial con el aparecimiento del Estado.
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2. El Estado excluyente
En 1830 surge el Estado ecuatoriano como expresión de la voluntad de los criollos de tomar en sus propias manos los destinos del
país. La nación ecuatoriana, todavía de escaso sedimento histórico, comenzó a afianzarse. El Estado, andamiaje complejo, necesita para su estructuración de instituciones jurídicas, políticas, económicas y culturales que para el caso del Ecuador, como para los otros países latinoamericanos, en modo alguno fueron el resultado de un auténtico desarrollo nacional.
Las instituciones fueron tomadas desde afuera, se las consideró
apropiadas, se las adaptó y se fueron fijando en el funcionamiento estatal.
Desde el comienzo, el Estado ecuatoriano fue un órgano incapaz
de dar rectoría étnica igualitaria: no recogió las características peculiares de todos los pueblos incluidos en el territorio determinado por el
Estado, no supo agruparlos en una unidad eficaz.
El proyecto estatal ecuatoriano se inspiró en las ideas de la Revolución Francesa, que pregonaba “un pueblo, un estado” y que sirvió de
orientación política para su estructuración. Un estado unitario, que
dejó fuera de su sistema y funcionamiento a los pueblos indios, despojándolos de sus derechos nacionales y su expresión política.
Se legitima, entonces, a la nación “hispano ecuatoriana” como
nación opresora y, en contraposición, se deja fuera del reconocimiento
estatal a los pueblos indios, que pasan a ser comunidades nacionales
oprimidas.
Pero ¿cuáles son las comunidades nacionales oprimidas o nacionalidades indígenas ecuatorianas?
Son pueblos arraigados en territorio ecuatoriano por miles de
años, cuyas peculiaridades étnicas constituyen fuerzas creadoras, capaces de evolucionar de naciones clandestinas a naciones con destino.
3. Gobiernos de turno y democracia restringida
Invariablemente, todos los gobiernos ecuatorianos han demostrado irresponsabilidad e incompetencia en el tratamiento de la cuestión indígena. Es más, ni se han percatado de las distinciones étnicas
profundas que existen entre los pueblos del Ecuador. Los mapas políticos del país marcan la división territorial en provincias, hay también
mapas físicos que señalan los accidentes geográficos, recursos hídricos,
zonas geológicas ricas en recursos minerales.... Pero no se han elabora-
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do mapas oficiales que den cuenta de las nacionalidades indígenas del
país. Se ha dado por sentado la homogeneidad de la población ecuatoriana.
Los gobiernos que se han sucedido en el país a lo largo de la República jamás han estado dispuestos a remediar la omisión cometida
con los pueblos indios ni tampoco a enmendar los efectos destructivos
que ha causado el desinterés estatal.
Es sabido que el índice más claro para juzgar del carácter democrático de un gobierno, es el tratamiento que se da a la problemática de
las comunidades nacionales en situacion de desventaja. Desgraciadamente los gobiernos de turno no han pasado del discurso a la adopción
de acciones concretas de política estatal avanzada, que favorezcan a los
pueblos indios necesitados de justicia y equidad.
Las limitaciones políticas del Estado ecuatoriano frente a las demandas de los pueblos indios desvirtúan totalmente el sentido de la democracia moderna que pretenden ostentar los gobiernos sucesivos.
Si las políticas gubernamentales hubieran posibilitado un auténtico campo de realización para los indígenas realmente hubiera sido un
paso significativo para la conciencia democrática actual.
4. El Movimiento Indígena en la actualidad
Sin embargo, en las dos últimas décadas los indígenas del Ecuador se han convertido en los nuevos actores del escenario político del
país y cuestionan severamente al Estado con sus acciones y reflexiones.
Como a ningún otro en el país, al movimiento indígena se ha incorporado una enorme cantidad de población, que hasta hace poco
tiempo no alcanzaba el nivel político necesario de unidad y cohesión y
que está constituida especialmente por el campesinado indígena, el
grupo social más grande del país. Los indígenas campesinos plantean
dentro de él sus propias aspiraciones, pero el movimiento expresa varios objetivos y propuestas que van desde la adquisición de tierras, la
recuperación de territorios étnicos, la constitución de un Estado plurinacional, la afirmación cultural, hasta la supresión de la ideología racista y discriminatoria.
El movimiento indígena es una fuerza política autónoma, a pesar que admite alianzas y acciones conjuntas con otros movimientos
democráticos de masa como el movimiento de la Iglesia de los Pobres,
el de los Derechos Humanos y del Movimiento Ecologista, con los que
hay coincidencias en principios fundamentales.
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Al mismo tiempo, el movimiento indígena procura fundamentar su participación política, en aportes científicos de la historia, la lingüística, la etnología, la economía, la ecología, etc., actitud que muestra la necesidad de continuar avanzando y desarrollándose.
Los indígenas comprenden que en las condiciones en las que
existen, la vida y el destino de sus pueblos no tienen sino perspectivas
de destrucción. Deben, pues, enmendarse estructuras ideológicas y
prácticas políticas para dar paso a posibilidades históricas que les favorezcan y cuya definición y especificación son urgentes.
A medida que el proceso de lucha ha ido avanzando las organizaciones políticas indias han logrado precisar fundamentos teóricos
que orientan sus reivindicaciones.
5. Nueva realidad, nuevas categorías
No es ningún azar que determinadas categorías surjan en un
momento dado de la historia. Son conceptos que distinguen cambios
sociales y se vuelven necesarios para explicar hechos que antes habían
permanecido ocultos en la conciencia de la sociedad.
Considerados tradicionalmente como campesinos atípicos, los
indígenas se reencuentran con la identidad de sus pueblos, y al hacerlo
necesitan responder a los interrogantes de quiénes son y quiénes pretender ser. Su dramática “otredad” se evidencia en la confrontación
constante con el no indio, con aquel que se comporta culturalmente de
otra manera; que habla otra lengua que la suya; que cumple papeles sociales y políticos distintos; aquel que está situado en grados superiores
en la estratificación social. Su propia conciencia alerta hace necesaria la
utilización de las categorías de nación hispano ecuatoriana (mishu en
quichua) y de nacionalidades indígenas ecuatorianas, que conectan a
los pueblos indios, especificándolos, con el proceso histórico del país.
La lucha indígena ha roto con los límites de los conceptos de nación
mestiza y de Estado nacional.
Puesto que en la identidad nacional no cuenta la raza ni el porcentaje de sangre india o de sangre española, el concepto de “mestizo”
va siendo rebasado y pasa a otro punto central de la consideración sobre lo nacional. La nación ecuatoriana, para la cual en el siglo pasado
fue imperiosa y justificable la independencia de España, no pudo, ni
puede, en la actualidad, renunciar a la tradición hispánica en lo que se
refiere a la cultura y lengua, puesto que son elementos esenciales de su
ser nacional y la han acompañado en su proceso de consolidación desde antes del surgimiento del Estado ecuatoriano, en 1830.
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La lengua y la cultura heredadas de España están ligadas indisolublemente a la vida espiritual y material de los hispano-ecuatorianos.
En cambio, las nacionalidades indias guardan elementos originales de
su antigua vida en común, poseen conciencia étnica, pero necesitan
restablecer y crear condiciones objetivas sobre cuya base se asienten esa
conciencia étnica y sus derechos nacionales.
En el discurso del poder el concepto de nacionalidad se utiliza
solo para denotar la pertenencia del individuo a un Estado determinado, omitiendo la segunda acepción del término, que denota y define colectividades específicas que se han desenvuelto en tales o cuales espacios geográficos, manteniendo tradiciones propias y conservando prácticas económicas, culturales, linguísticas y sociales comunes.
En el doble significado de nacionalidad, o sea el que utiliza el derecho y el del análisis histórico político, los indios han encontrado el
asidero téorico necesario para ubicarse históricamente como pueblos
conformados en la convivencia social histórica y, al mismo tiempo, para exigir la práctica y los derechos políticos que les asisten ahora.
El concepto de nacionalidad, que valora positivamente las peculiaridades de esos pueblos, ha estimulado en alto grado su autoestima y
ha impulsado su protagonismo político en los últimos años. Caracterizan esta nueva actitud la presencia de los indígenas en la arena política, su capacidad para organizarse, su voluntad de tomar decisiones propias en todas las esferas de la actividad social y sus aspiraciones de autonomía.
En el momento actual su compromiso radica en actuar a partir
de la reflexión sobre su verdadera realidad y en rechazar la integración
forzada a una sociedad ajena a su ser singular. La conciencia india se
opone, invalidándola a la vieja posición indigenista que pretendía que
el indio sirviera solo como factor coadyuvante para explicar los conflictos clasistas urbanos, que en buena medida eran ajenos a los propios indígenas y que no se encaminaban a alcanzar una auténtica transformación social en beneficio suyo.
Hoy los pueblos indios no admiten ser asimilados a la nación
ecuatoriana porque no han renunciado a sus procesos espirituales, y
por voluntad política se asumen como nacionalidades.
A partir de las consideraciones anteriores, se plantea la necesidad
de la existencia de un Estado plurinacional, que afirme los intereses vitales de las nacionalidades indias y no de un Estado que sea únicamente la expresión de la nación hispano ecuatoriana.
Desde el Estado, los indios podrían ejercer funciones y cumplir
deberes a favor de sus pueblos, pero al mismo tiempo surgen los inte-
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rrogantes. ¿Es acaso posible que el Estado, expresión de las clases dominantes hispano ecuatorianas, abra sus ámbitos y cambie su carácter
unitario, para dar cabida a los pueblos indios? ¿Podrá llegar a ser el Estado plurinacional una garantía real de cambios históricos profundos
y ampliamente democráticos? ¿No volvería a representar fines y medios
dedicados a favorecer a grupos determinados? ¿No se convertiría ese
Estado en un ente que absorba a los individuos más destacados de las
organizaciones políticas indias para involucrarlos en propósitos ajenos?
Por supuesto que pueden plantearse interrogantes a la inversa.
¿Cabe en el momento histórico actual que los pueblos indios vivan sin
Estado? ¿Se debe prescindir de políticas beneficiadoras para los indígenas que pueden provenir únicamente de niveles oficiales, por el temor
a que no beneficien a toda la población indígena por igual?
6. Propuestas concretas
En el Ecuador, como en los demás países de América, la lucha indígena se enfrenta al petrificado aparato estatal que restringe los espacios de maniobra y que hace muy difícil definir las políticas que requieren los pueblos indios. Sin embargo, como lo demuestra la experiencia
de otros pueblos, la única forma de evitar la dominación consiste en
multiplicar las unidades y jurisdicciones políticas desde el propio Estado. En esta lógica los indígenas presionan a los gobiernos, exigen diálogos, buscan acuerdos con la clase gobernante y las Fuerzas Armadas,
invocan la protección constitucional y llegan incluso a reivindicar sus
derechos en los organismos internacionales.
La respuesta estatal a las demandas indígenas es hasta hoy en extremo limitada. Sin embargo, los indígenas se empeñan en imponer su
nueva lógica que dada la severa opresión que han sufrido, se apoya en
reclamos no solo políticos sino morales contra el Estado.
Entre los planteamientos de los pueblos indios ecuatorianos el
más general y trascendente es el que propone la construcción de un Estado Plurinacional capaz de liberar a los pueblos indios de la opresión
y de igualar los derechos de las nacionalidades indias con los de la nación “hispano-ecuatoriana”.
Un Estado que no les dé tutelaje, sino que les abra la oportunidad de encontrarse a sí mismos en los procesos de avance social. Un estado que sirva de medio para consolidar y desarrollar a plenitud las nacionalidades indias.
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Construir un Estado plurinacional es un reto a la ideología de los
sectores dominantes y a la voluntad y fuerzas políticas de los pueblos
indios. A estas alturas de la historia y de la evolución del pensamiento
gubernativo, un Estado plurinacional debe ser creado a toda conciencia, con el objetivo de cumplir fines claros y precisos que garanticen la
convivencia pacífica y beneficiosa de las nacionalidades indígenas del
Ecuador y de la “nación hispano-ecuatoriana”.
El Estado plurinacional, tal como lo conciben las organizaciones
indígenas ecuatorianas, debe adoptar la figura de régimen de autonomías, es decir, de espacios protegidos de diferente índole donde se ejerzan formas de autogobierno que limiten el poder centralizador de las
políticas estatales.
Para el pensamiento político de los indígenas ecuatorianos los
procesos de autonomía deben contemplar ineludiblemente el derecho
territorial, puesto que desde siempre -los indígenas- han vivido en su
propia patria. Adicionalmente las unidades políticas nuevas -creadas
sobre la base territorial- deben adecuarse a la realidad de cada pueblo
indio.
Así en el tratamiento de la autonomía se deberá hacer una distinción clara entre las nacionalidades indias de la Amazonía y de la
Costa -centradas en un territorio- con la nacionalidad quichua de la
Sierra dispersa en multitud de comunas. Para las primeras, es indispensable consolidar legalmente su territorio mediante títulos oficiales que
garanticen su espacio vital colectivo y encontrar mecanismos para desplazar las fronteras estatales arbitrarias que los separan de sus connacionales en estados adyacentes.
En el caso de las comunidades quichuas de la Sierra, donde el crimen del poder gobernante muestra las consecuencias más severas, el
logro de la autonomía se percibe como un proceso más complejo. Evidencia que no significa, por supuesto, el renunciamiento a buscar el
trato justo que merecen.
Las propias comunidades ancestrales dan la pauta para ir diseñando el régimen de autonomía de los quichuas, puesto que son organizaciones sociales en las que aún se reconocen vestigios de antiguos territorios, elementos linguísticos y culturales comunitarios y factores
económicos aglutinantes. Sin embargo, también se advierte que debe
evitarse que surjan grupos étnicos cada vez más pequeños con pretensión a la autonomía, y que más bien es deseable que se conformen donde las circustancias lo permitan- unidades mayores a manera de
macroterritorios étnicos que se unifiquen cultural, política y administrativamente dejando de lado motivos de discrepancia de menor im-
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portancia como pueden ser las diferencias religiosas y los litigios de tierras.
Aún cuando los quichuas de la Sierra no cuentan con un territorio cohesionado, tienen en cambio a su favor la comunidad de cultura y de lengua. Sobre la base de sus microterritorios es posible diseñar
una fuerte autonomía cultural con programas que resguarden su homogeneidad histórica.
El proyecto de autonomía cultural para las comunidades quichuas serranas se complica aún más por la relación étnica conflictiva
que hay en algunas ciudades. El caso más patético lo constituye Otavalo donde hispano-ecuatorianos y quichuas están obligados a mantenerse codo a codo. Como lo han anotado los analistas políticos de la
CONAIE esta relación hostil hace peligrar la cultura quichua pero al
mismo tiempo refuerza la identidad genuina de los indígenas y sus estrategias de resistencia.
Por otro lado en Otavalo, Cañar, Riobamba, Guaranda, ciudades
que reciben mayor población indígena del campo, la cultura quichua
que en el largo proceso de opresión ha devenido fundamentalmente en
cultura rural, se enfrenta a los requerimientos de la civilización urbana. En estas condiciones se vuelve patente el estancamiento de la lengua y la cultura quichuas.
De acuerdo al planteamiento indígena, en estos centros urbanos
se necesitarían instituciones culturales y educativas que rescaten la cultura milenaria y que al mismo tiempo estimulen la creación intelectual.
El avance de la lucha indígena exige el desarrollo del pensamiento jurídico de manera que se renueven el carácter mismo del derecho y
del estado y se establecan nuevas orientaciones. En esta materia es una
exigencia la creación de nuevas instituciones estatales jurídicas que se
adecuen a la realidad de los pueblos indios.
Se considera en las organizaciones indígenas que los cambios introducidos en la Constitución de Colombia a favor de los pueblos indios de ese país, constituyen un referente importante.
De acuerdo a la Carta Política colombiana, en lo que concierne
a la organización territorial, cada comunidad indígena tiene derecho a
gobernarse por autoridades propias, a ejercer las competencias que les
correspondan, a administrar sus recursos, a establecer tributos necesarios para el cumplimiento de sus funciones y a participar de las rentas
nacionales.
En el Ecuador, existe ya un principio para revisar la Constitución. Se trata de la Ley de Nacionalidades Indígenas, que fue presenta-
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da al Congreso Nacional como proyecto el 13 de septiembre de 1989,
que si bien no recoge en su totalidad los aspectos requeridos, establece
criterios correctos para proponer los cambios jurídicos necesarios. La
vaga comprensión de los diputados sobre los conceptos de nación y nacionalidad impidió que el examen del proyecto progresara. Algunos
parlamentarios confundieron el concepto de nacionalidad con el de raza. Otros lo hicieron con el de campesino. Unos terceros le dieron el
significado de “expresión cultural”. Por último no faltaron quienes lo
identificaron como clase social o gremio. Para terminar con semejante
torre de babel se resolvió archivar el proyecto.
Junto con el reconocimiento del carácter plurinacional del Estado, los pueblos indios plantean la inclusión de la noción de los derechos colectivos en general y de los derechos de los pueblos indios en
particular, en la constitución. Derechos que son aquellos que atañen no
a meros conjuntos de individuos sino a pueblos con identidad propia.
Dentro de la legislación ordinaria algunos temas ameritan ser revisados, los más importantes son: el derecho a la práctica legal tradicional, el derecho a la propiedad de la tierra - territorio y los recursos naturales, el derecho a nombres propios, a procesos propios de socialización a través de la educación, el derecho a la lengua y demás lenguajes
culturales, derecho a las prácticas propias de salud, a la participación y
autodeterminación, a la legislación penal y a garantías procedimentales.
El derecho a práctica legal tradicional es un elemento fundamental de la organización social y de la cultura. Al igual que la lengua muestra históricamente la consolidación de la identidad étnica. El derecho
en estos pueblos no refleja la voluntad de una clase dominante, sino
que garantiza el derecho colectivo. Los conflictos trascienden del plano
individual al comunitario, su resolución es consensual y se basa en mediadores, que actúan bajo los principios de la comprensión y el acuerdo.
La legislación ecuatoriana no contempla la jusdiversidad, esto es,
el reconocimiento de que junto con el sistema jurídico político que organiza y rige el Estado, existe una juridicidad propia de los pueblos indios que integran la sociedad nacional; juridicidad que crea y extingue
derechos, resuelve controversias y administra justicia, con tanta validez
como la juridicidad estatal.
El derecho a la propiedad de la tierra y a los recursos naturales
debe estar en concordancia con la concepción india sobre la tierra aún
vigente “..para el indígena la tierra es la madre. No es una manera de
hablar, no es un puro sentimentalismo; el pueblo indígena considera
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dentro de su núcleo cultural a la tierra como su madre. `De la tierra
vengo dice el indígena, de la tierra me alimento; la tierra es como mi
madre porque me da la vida; me alimenta cada día; en la tierra descanso cuando estoy fatigado del trabajo; a la tierra he de volver cuando
muera’...” Mons. Proaño.
“Para el indígena la tierra es su madre. Para la ideología capitalista, la tierra es un objeto de comercio, de compra y venta, que va adquiriendo cada vez un precio más alto. Hay que extraer de ella todo un cúmulo de riquezas. El indígena a partir de su concepción
llevará todo un conjunto de relaciones concibiendo a la tierra como
su madre. Tal como una madre atiende a sus hijos, el indígena considera que la tierra está en función de la comunidad, de todos los
hombres que componen la comunidad, sin discriminaciones, sin
individualismos” (Mons. Proaño)
Desde la posición entusiasta, abnegada y altamente ética del
Obispo de los Indios Leonidas Proaño, las comunidades no deberían
apartarse de su concepción tradicional sobre la MADRE TIERRA,
puesto que la Pachamama les garantiza la protección necesaria para la
vida y la continuidad de la comunidad. Sin embargo, es un hecho real
que las comunidades se debilitan sofocadas por el sistema y que hoy día
el milenario concepto de Pachamama ya no es un freno para la agresividad de las fuerzas económicas del Capitalismo.
Frente a esta problemática el pensamiento político de las organizaciones indígenas prevé luchar por el territorio comunal allí donde
aún existe una cohesión histórica; mantener una política constante de
recuperación de tierras comunales; y, en el caso de que no exista ya la
posibilidad de recuperar las tierras comunales, es decir el referente territorial, delinear acciones cuyo objetivo sea reafirmar la conciencia
política que refuerce la identidad étnica.
Los pueblos indios sufren una acentuada degradación de su medio incluyendo aspectos económicos que se entrelazan con aspectos
ecológicos.
Las tierras de los indios deben ser declaradas inalienables, inembargables, y la propiedad comunal debe ser protegida legalmente. Este
reconocimiento no significa la dicotomía territorios étnicos/territorio
estatal.
El derecho a la preservación de la identidad que reclaman los
pueblos indios conlleva el derecho a las bases materiales que hacen posible la preservación.
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Dentro del proyecto político de la CONAIE se incluye el reclamo
de los recursos naturales de los pueblos indios amazónicos y de la Costa que debe tener un carácter territorial. Sobre sus territorios los pueblos indios deben ejercer jurisdicción en los aspectos que acuerden con
el Estado. La devastación del manglar; la tala del bosque húmedo tropical y la destrucción de la selva amazónica producen graves efectos en
el hábitat de los territorios indígenas.
Para garantizar el derecho a los recursos naturales de las comunidades quichuas de la Sierra se deben tomar en cuenta tanto el lugar
de origen cuanto el sitio actual de residencia y a partir de esto diseñar
políticas que posibiliten condiciones de vida y trabajo propicias. Entre
los problemas críticos de las comunidades indígenas de la Sierra que
hay que enfrentar urgentemente están el déficit de agua y de tierras fértiles.
En el análisis económico y ecológico de los dirigentes indígenas
se precisa, que más allá de los aspectos de la calidad de vida, los pueblos
indios están luchando simplemente por sobrevivir. Son pueblos en peligro que han de superar urgentemente el hambre, la desnutrición y las
enfermedades que afectan a la mayoría de la población. La fragilidad de
los pueblos indígenas ejemplifica el subdesarrollo en cuanto producto
del llamado desarrollo.
La constitución ecuatoriana debe garantizar a los pueblos indios
ejercer jurisdicción sobre sus recursos naturales.
En lo que respecta a la situación lingüística es conocido que en
Ecuador, las lenguas indias fueron eliminadas de la comunicación oficial. Dentro del nuevo Estado, con las fronteras establecidas por el Régimen Colonial, las lenguas originarias fueron relegadas a cumplir funciones ínfimas, que no rebasaban los límites de las comunidades; se redujeron al ámbito campesino rural y doméstico.
La elevación del status de las lenguas a través de la educación bilingüe, lleva aparejada su recuperación paulatina, aunque muy lenta, y
las lenguas originarias están aún muy lejos de llegar al status del castellano.
La Educación Intercultural Bilingüe no es una dádiva estatal, es
fruto de una tenaz lucha política. En la Educación Bilingüe hay que hacer una distinción entre lo que constituye el auspicio estatal y el aporte indígena.
La Educación Intercultural Bilingüe se desarrolla con serios limitantes económicos, técnicos y políticos. A pesar de ello, las organizaciones indígenas estiman que se trata de una política estatal positiva para
el avance de los pueblos indios aunque esté dirigida exclusivamente a
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niños y jóvenes indígenas. Sin embargo, si este programa no se extiende a la educación formal, la Educación Bilingüe se convertirá, a la larga, en un factor más de discrimación y aislamiento social.
Para superar el discrimen a las lenguas y a las culturas indígenas,
las políticas estatales deben garantizar un verdadero bilingüismo y una
verdadera interculturalidad. Un comienzo promisorio sería la oficialización del quichua.
En lo que respecta a la legislación penal también existen propuestas por parte de las organizaciones indígenas a fin de llegar a
acuerdos para la solución de los problemas que en esta materia soportan los pueblos indios. Esta problemática se refiere por ejemplo, a la
imputabilidad de los sujetos étnicos por conductas que en su medio
cultural no son reprochables; así como también, al reconocimiento de
formas y procedimientos para la represión de infracciones propias de
los pueblos indígenas; y la consideración de penas distintas a la de prisión cuando el acusado fuere un indígena.
En este campo, el sistema jurídico debe garantizar la existencia
de traductores en todos los procesos legales e instancias jurídicas que
tiene que ver con los indígenas.
En materia consitucional, no solo hace falta que la Constitución
y las leyes respondan a las demandas indias, sino que exista un factor
activo y eficaz que sirva de intermediario entre la pasividad legal y el
cumplimiento del ejercicio real de los derechos. La CONAIE plantea,
con sobra de razones, la necesidad de un DEFENSOR DE LOS PUEBLOS INDIOS como elemento clave que recoja y canalice las demandas de cada una de las nacionalidades.
Con frecuencia los derechos ciudadanos y sus garantías están
mejor consagrados en los pactos, convenios y más instrumentos internacionales que en la legislación nacional. El Ecuador es signatario de
numerosas convenciones que consagran derechos humanos y proscriben las formas de discriminación que afectan el carácter étnico de las
personas. Sin embargo, hay una brecha entre la existencia o vigencia
formal de dichos instrumentos y su real validez y eficacia.
El Convenio 169 de la OIT, que constituye un valiosos instrumento internacional que promueve y garantiza la vigencia de los derechos de los pueblos indios, aún no ha sido ratificado por Ecuador, a pesar de que es un clamor de los pueblos indios y muchos países latinoamericanos -con constituciones muy parecidas a la nuestra- ya lo han
hecho.
La soluciones que se proponen desde las organizaciones indígenas son simplemente guías aproximativas, pero son criterios dignos de
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tomarse en cuenta por ser reflexiones recogidas desde el sentir de las
propias comunidades. La realización concreta dependerá de la democratización del Estado y de las circunstancias favorables que pueda
crear la lucha indígena. Se vislumbra ya que el proceso es largo y que
exige arduas negociaciones.
Conclusión
Si los pueblos indios no resuelven, conscientemente y planificadamente, su propio desarrollo y evolución y si no alcanzan los niveles
de autonomía necesarios para su consolidación nacional, no se vislumbra la posibilidad de impedir su desaparición. La historia demuestra
que los pueblos no pueden subsistir sin ejercer su soberanía, sin que se
relacionen y negocien directamente con el mundo exterior, sin planificar su desarrollo y administrar su economía y sin adoptar la tecnología
más moderna y adecuada a su cultura.
Los pueblos indios ya han acumulado demasiado dolor y frustración. Es hora de que el Estado deje de representar solamente a la nación privilegiada para que vaya al encuentro de las nacionalidades indias.
Los cambios que exigen los indígenas reflejan el devenir de su
conciencia que ya no permite que los estados les usurpen sus derechos.
El Estado ha sido la forma evidente de la opresión nacional, pero ahora puede convertirse en el medio para hacer justicia a los pueblos indios
y para democratizar y humanizar la sociedad ecuatoriana.
Quito, 4 de julio de 1997

DERECHO DE
AUTODETERMINACIÓN SOLIDARIA
Y ANÁLISIS DE LA SOCIEDAD, DEL
CONTINENTE, DEL MUNDO
Giulio Girardi
Filósofo y Teólogo de la Liberación

Gráfica en la que constan varios ponentes presentes en el Simposio

El hecho de mirar las cosas desde el mismo punto de vista permite entender porqué componentes tan distintos del movimiento pueden llegar a un análisis fundamentalmente común. Este análisis, aunque no sea formulado sistemáticamente, presenta un gran interés porque expresa el punto de vista de los oprimidos, y particularmente de
los indígenas, que reflexionan sobre su experiencia de sufrimiento y de
lucha, y por tanto no puede ser fácilmente rechazado por “ideológico”.
Además, el del análisis y de la evaluación es un primer terreno de verificación de aquella unidad que se requiere para el surgimiento de un
bloque social y la elaboración de su estrategia.
Un primer convencimiento al que llegan es que los múltiples sufrimientos, expropiaciones, violaciones de derechos, destrucciones físi-
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cas y culturales, de que ellos son víctimas, no son desviaciones de personas o grupos particulares, sino que remiten a la lógica de un sistema,
que es importante conocer a nivel de masas, para poderlo combatir y
desmantelar de un modo más eficaz.
Este sistema, lo califican concordemente, en primera aproximación, de neocolonialista. Se rechaza pues como ideológica y mentirosa,
la tesis que el proceso de descolonización se ha concluido con el acceso
de los varios estados latinoamericanos a la independencia. El movimiento percibe, en cambio, en cada uno de los “estados nacionales” un
sistema de dominación, aunque oculto, que denomina colonialismo interno, fundado a su vez en un sistema continental y mundial, denominado colonialismo externo.
En virtud de esta organización, los estados nacionales de América Latina no son soberanos, sino que dependen de las grandes potencias del Norte, particularmente de Estados Unidos. En virtud de esta
organización, los indígenas, los negros y los otros sectores populares
del continente son sistemáticamente expropiados del poder, de los bienes materiales, de los recursos naturales, de sus culturas y religiones. En
virtud de esta organización, la conquista , empezada en 1492 ha durado 500 años y se encuentra hoy en pleno desarrollo. La expropiación
radical que se denuncia en todos los campos es la del derecho de autodeterminación de los pueblos, es decir de su derecho de ser uno mismo, de tener su propia historia y cultura.
En la base del sistema de opresión se identifica concordemente la
lógica del gran capital, que institucionaliza sobre el terreno de la economía y por lo tanto de todos los terrenos de la vida social el derecho
del más fuerte. Esta lógica es hoy interpretada con rigor despiadado por
el neoliberalismo. Ella orienta las empresas multinacionales, los organismos financieros internacionales (como el Banco Mundial, el Fondo
Monetario Internacional, la Agencia Interamericana para el desarrollo,
etc.) la política de las grandes potencias del Norte, particularmente de
Estados Unidos. A estos varios sujetos, se les atribuye la responsabilidad
de las expropiaciones sistemáticas, de las que los indígenas, los negros,
los sectores populares son víctimas en todos los campos, empezando
por la tierra y los recursos naturales; a estos sujetos remiten las recetas
neoliberales impuestas a los varios gobiernos, con que se pretende “sanear la economía”, pero con que se están destruyendo a los pueblos.
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El “nuevo orden mundial”, instaurado después del “derrumbe
del comunismo”, ha sustituido el monopolarismo al bipolarismo, pero
no ha hecho sino agravar las formas de dependencia colonial y por eso
mismo el sufrimiento y la opresión de los pueblos del sur.
En el centro del análisis desarrollado por el movimiento se encuentra la contradicción entre gran capital y pueblo. Ella es indisociable de la contradicción Norte-Sur, de la que por lo tanto el movimiento reafirma el papel central.
Para caracterizar el conflicto, los análisis no se limitan a las relaciones de “explotación”, sino que denuncian relaciones de “dominación”, de “opresión”, de “discriminación”, y “marginación”, que se ejercen de formas muy complejas e interdependientes, a nivel económico,
político, cultural, educativo, religioso.
En este contexto, la percepción común de la contradicción fundamental es un factor muy importante para la unificación y la eficacia
de las luchas. Esta percepción se hace más accesible cuando se captan
los aspectos particulares de la contradicción general capital-pueblo.
1)

2)

3)

4)

Capital- autodeterminación popular: el capital despoja al pueblo y a los pueblos de su poder y soberanía; y representa un obstáculo insuperable a su rescate. Desencadena inevitablemente
un proceso de concentración del poder en pocas manos, en el
plano nacional y mundial.
Capital-trabajo que opone justamente al capital no solo a los
trabajadores de las empresas capitalistas sino también a todos
los otros trabajadores, del sector formal e informal, que se encuentran aplastados por la competencia del gran capital; y además a las masas que las leyes del mercado condenan al desempleo.
Capital-vida: el capital entra en contradicción con la vida del
pueblo, privándolo de las condiciones de sobrevivencia: alimentación, vivienda, atención médica, etc.; y exponiendo a la represión violenta de los defensores del “orden” nacional y mundial.
Capital-solidaridad: el capital, al imponer la ley de la eficiencia,
que coincide en la práctica con la ley del más fuerte, excluye los
valores de solidaridad y justicia de la organización de la sociedad
y del mundo.
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5)

6)

7)

8)

Capital-cultura, capital-educación: las leyes del capital excluyen
de la cultura, la educación, la universidad, a las grandes mayorías
populares; aplastan las culturas indígenas, negras y populares
con sus lenguas, tradiciones, religiones; cohiben la libertad de
expresión con su aparato de censura y represión.
Capital-ambiente: las leyes del capital conllevan la contaminación y destrucción del ambiente natural y por tanto de los pueblos que viven en él.
Capital-liberación de la juventud: la lógica del capital excluye a
las grandes mayorías del acceso a la educación y la universidad;
se opone por tanto al protagonismo de los jóvenes en la sociedad.
Capital-liberación de la mujer: el modo de producción capitalista provoca la discriminación y marginalización de la mujer en
los terrenos del trabajo, la educación, la cultura, el poder, etc.

De lo que se trata, a todos estos niveles, es de una contradicción
“dinámica”, que en virtud de la lógica del sistema, se hace cada vez más
aguda. Porque las medidas neoliberales, orientadas a “sanear la economía” favorecen tanto más eficazmente los intereses del gran capital,
cuanto más reducen el costo del trabajo y de la vida de las grandes mayorías.
Estos análisis no entienden la contradicción del sistema en un
sentido puramente técnico-económico, sino en un sentido ético-político: es decir que en estos distintos aspectos, el análisis nunca está separado de una evaluación del sistema, desde el punto de vista del pueblo.
Entonces la denuncia de estas contradicciones es una acusación concreta y precisa dirigida al sistema como tal y por lo tanto a sus protagonistas: la de genocidio premeditado. Se impone así también la categoría de
“crimen estructural”, la forma más grave de “crimen de lesa humanidad”.
Esta concepción quiere decir además que la transformación social no será producto automático de “las contradicciones objetivas”, sino de una lucha popular motivada por el rechazo ético-político de la
organización social vigente y por la aspiración a un orden social alternativo.
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Derecho de autodeterminación solidaria y proyecto de alternativa
global
Análisis tan lúcidos del sistema mundial de dominación llevan
muy a menudo al fatalismo y la desesperanza. Constatar pues, como
hace el movimiento indígena, negro y popular, una contradicción flagrante entre el reconocimiento del derecho de autodeterminación de
todos los pueblos y la organización actual del mundo, quiere decir que
la afirmación de ese derecho es imposible: supone pues una transformación radical del mundo, que es a su vez imposible. Sin embargo, el
movimiento mantiene la afirmación del derecho de autodeterminación como reivindicación central, consciente de que este objetivo coincide con el de una nueva civilización y por lo tanto de una revolución
mundial.
Este trasfondo nos permite entender el sentido del proyecto que
el movimiento indígena, negro y popular propone como alternativa a
la civilización neocolonialista occidental. La contradicción denunciada
entre la lógica del gran capital y la vida de los pueblos tiene una consecuencia evidente, aunque no fácilmente traducible en términos operativos: y es que la respuesta a los problemas fundamentales, empezando
con el de la sobrevivencia de los pueblos, no se puede alcanzar sin quebrar aquella lógica y por lo tanto sin instaurar un nuevo modelo económico y político. No solo a nivel local, sino también estatal, continental y mundial. De lo que se trata entonces es de un proyecto de nueva
civilización.
La resistencia al sistema colonialista vigente se realiza por lo tanto a la luz de una alternativa social y mundial, que no se expresa todavía en un modelo político y económico técnicamente definido, sino en
un conjunto de exigencias, que les indican a las luchas y las búsquedas
actuales un objetivo, presente como una brújula a lo largo del camino.
La palabra “alternativa” que vuelve a cada rato en los documentos es, por cierto, muy vaga; pero expresa por lo menos la exigencia de
romper con la lógica vigente y de buscar formas nuevas de convivencia
y producción. De romper en primer lugar con un sistema injusto y discriminatorio, instaurando un orden justo e igualitario.
Pero, más exactamente se busca una alternativa a un sistema colonialista: y por lo tanto una organización de la sociedad y del mundo
fundados sobre el pueblo y los pueblos como sujetos, es decir, sobre su
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derecho de autodeterminación solidaria a nivel político, económico,
ecológico, cultural, educativo, religioso. Una alternativa a un sistema de
dominación que, como hemos señalado, es muy coherente; donde el
colonialismo interno a cada estado remite al colonialismo externo y a
la organización imperial del mundo.
Esto significa que la liberación de cada pueblo está vinculado a
la liberación de todos los pueblos del mismo estado, pero también a la
liberación de los estados nacionales y de todo el continente. La lucha
por la autonomía de cada pueblo no se puede separar de la lucha por la
soberanía nacional del Estado y por la autonomía del continente del
dominio imperial del Norte. Por tanto, indígenas, negros y sectores populares aspiran a solucionar sus problemas propios y a conquistar su
autonomía no en forma separada, sino en el ámbito de una “patria
grande” multiétnica y multicultural.
La movilización continental pretende particularmente elaborar
alternativas a un sistema de dominación cultural, que ha aplastado las
culturas y la identidad de los pueblos, especialmente de los indígenas y
negros. La alternativa conllevará entonces el rescate y la elaboración de
culturas auténticamente indígenas negras y populares.
Ella pretende además construir una alternativa a un sistema de
dominación fundado sobre la subordinación y la marginación de la
mujer. Se tratará entonces de un sistema decididamente orientado hacia la liberación de la mujer, la plena valoración de sus potencialidades
originales y hasta la instauración, entre hombre y mujer, de relaciones,
de reciprocidad en la diferencia. Existe pues una relación estrecha entre autodeterminación del pueblo y autodeterminación de la mujer.
El movimiento se propone construir una alternativa a un sistema de dominación que ha quebrado la armonía y la unidad entre el
pueblo y la naturaleza. Será por tanto una organización de la sociedad
y del mundo que permita rescatar la unidad armoniosa entre el hombre y la naturaleza, para que la tierra vuelva a ser la casa de la humanidad. Objetivo estrechamente vinculado al ejercicio de la autodeterminación y por lo tanto al control, de parte de todos y de cada uno de los
pueblos, sobre la biósfera y la atmósfera.
Por fin, el movimiento persigue la alternativa a un sistema de dominación fundado en último término sobre la lógica del gran capital.
No puede tratarse por tanto de una reestructuración dentro de la misma lógica, sino de un nuevo modelo de economía fundado sobre el
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pueblo como protagonista, fin y criterio de las opciones productivas y
distributivas.
Autodeterminación solidaria, fundamento de la unidad en la diversidad eje estratégico del movimiento
El contenido del proyecto de alternativa global, elaborado por el
movimiento indígena, negro y popular, muestra claramente porqué el
eje de su estrategia tiene que ser la unidad en la diversidad. La liberación de cada pueblo exige transformaciones tan radicales, a nivel nacional y mundial, que solo se podrán conseguir sobre la base de una lucha popular unitaria, a nivel nacional, continental y mundial.
Sin embargo, según el mismo proyecto, los distintos pueblos no
podrán conseguir sus objetivos específicos si no se construye un mundo policéntrico, multiétnico y multicultural. Pero solo un movimiento,
cuya unidad convive con el respeto de la diversidad, podrá transformar
el mundo en esta dirección, reaccionando a la homologación que la lógica del gran capital pretende imponer. Respeto de la diversidad significa reconocimiento de las aspiraciones y reivindicaciones específicas
de cada pueblo, etnia, movimiento y de su autonomía en la conducción
de sus luchas propias. En otras palabras, el nuevo bloque popular y
continental tiene que surgir de la vitalidad y confluencia de muchísimos sujetos particulares, indígenas, negros, femeninos, juveniles, laborales, religiosos, etc. La confianza del pueblo en sí mismo implica la
confianza mutua entre los varios sectores que lo componen.
Esto significa abandonar la idea de que la unidad deba tener un
carácter monolítico, asumiendo como vanguardia a un sector determinado, por ejemplo la clase obrera o campesina, para reconocer la importancia de las luchas específicas de cada sector. Pero significa también haber entendido que estas luchas, especialmente las de los indígenas, podrán tener éxito solo si estuvieran articuladas con las de los
otros sujetos y lograrán construir un gran bloque popular.
Sin embargo, lo que permite, en último término, esta convivencia de la unidad y la diversidad es justamente la afirmación del derecho
de autodeterminación solidaria. Ella funda la unidad, por ser la reivindicación fundamental de todos los pueblos y sectores del movimiento.
Funda al mismo tiempo la diversidad, porque al reconocer el derecho
de autodeterminación del otro se reconoce su derecho a la diferencia.
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Entonces, la autodeterminación solidaria es por un lado el fundamento de todas las luchas, por ser la que construye el pueblo como
sujeto y orienta su estrategia; pero es al mismo tiempo el fin de las luchas, porque se propone instaurar una sociedad y un mundo donde el
pueblo y los pueblos, en su unidad y diversidad, sean realmente protagonistas de la historia.
Autodeterminación solidaria en el frente educativo - cultural
La estrategia fundada en la autodeterminación solidaria impone
privilegiar el frente educativo-cultural. Supone pues la formación, en
los varios sectores indígenas, negros y populares, de una conciencia de
protagonismo, unitaria y solidaria, que no surge espontáneamente,
porque la dominación política y cultural le inculca sistemáticamente al
pueblo pasividad y división. Pero para llegar a ser sujeto político y económico, el pueblo tiene que afirmarse como sujeto cultural. De aquí la
importancia decisiva del compromiso por una educación alternativa, es
decir popular-liberadora: ella se define justamente como autoeducación colectiva, es decir como educación a la autodeterminación solidaria, como proceso de autoformación del hombre y del pueblo nuevos.
Todas las otras luchas, políticas, jurídicas, económicas, ecológicas, campesinas, femeninas, juveniles, estudiantiles, etc. suponen esta conciencia y al mismo tiempo contribuyen a fortalecerla.
El frente educativo-cultural tiene la tarea de elaborar alternativas
a un sistema de dominación que ha destruido las culturas y aplastado
la identidad de los pueblos, especialmente de los indígenas y negros; la
tarea por lo tanto de rescatar las culturas originarias y de desarollarlas
autónomamente. La lucha cultural establece así un vínculo entre el rescate del pasado y la construcción del futuro.
Además, según el movimiento indígena, negro y popular, la
evangelización sigue siendo parte integrante del sistema colonial y por
lo tanto instrumento de violación del derecho de autodeterminación
de los pueblos indígenas. Por eso la “desevangelización” y el rescate de
sus religiones originarias forma parte, para muchos de ellos, de su proceso de liberación y de construcción de su identidad.
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Autodeterminación solidaria en el frente político-jurídico
En el frente político-jurídico, el principio fundamental de las luchas es, por supuesto, la afirmación del derecho de autodeterminación
de los pueblos y por lo tanto de su derecho a una organización política autónoma, fundada en el “autogobierno” o “gobierno popular”. El
aspecto político del derecho de autodeterminación implica, como el
cultural, el rescate de la historia y particularmente de las tradiciones
democráticas y comunitarias del pueblo. Se afirma así, también en este terreno, el vínculo estrecho entre rescate del pasado y construcción
del futuro.
La autodeterminación solidaria es la esencia de la democracia
participativa e implica, además de la participación popular al poder y
por lo tanto el ejercicio del poder delegado en relación estrecha con el
sujeto popular, la división equitativa de los bienes, el respeto de la vida
y de los derechos fundamentales, el reconocimiento de las formas tradicionales de organización comunitaria, etc. Democracia por lo tanto
que se contrapone frontalmente al formalismo de la “democracia” liberal, denunciada como violación sistemática, en nombre del derecho de
autodeterminación de los fuertes, del derecho de autodeterminación
de los débiles.
La autodeterminación conlleva, para el pueblo que la ejerce, el
derecho de ser sujeto en la elaboración de las leyes que le conciernen.
Este derecho, los indígenas y negros pretenden ejercerlo no solo en su
propio territorio, sino también en los estados nacionales y en los organismos internacionales. Aunque pues estén firmemente convencidos
de que sus derechos se fundan en los mismos pueblos y no en reconocimientos externos, ellos reivindican estos reconocimientos. Pero están
perfectamente conscientes de que los reconocimientos legales quedan
totalmente ineficaces sin una constante movilización popular, capaz de
imponer el respeto de las leyes.
El movimiento afirma el derecho a la autonomía en lucha contra el Estado nacional centralista y colonialista, pero no necesariamente contra el Estado como tal. Es decir que se puede ejercerlo al interior
de un Estado nacional, pero a condición de que se transforme radicalmente. El movimiento indica expresamente algunos aspectos de la
transformación, que condicionan la autonomía indígena: el carácter
multiétnico y multicultural del nuevo Estado; la instauración en él de
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un gobierno popular; la conquista, de parte del mismo Estado, de su
soberanía nacional.
La preferencia por una autonomía al interior de un Estado multiétnico se funda en primer lugar sobre la posibilidad de alianzas que de
tal manera se abre entre los distintos sectores oprimidos; la unidad indígena negra y popular, pues es el fundamento necesario de toda conquista autonomista. Ella se funda, en segundo lugar, sobre la coherencia que, como hemos señalado, se percibe en el sistema de opresión entre sus distintos aspectos (locales, estatales, continentales y mundiales)
y por lo tanto sobre la exigencia de que la liberación de los pueblos indígenas y negros se busque en el ámbito de un proceso más general de
transformación.
La autonomía en el Estado remite, por lo tanto, no solo a la autonomía del Estado sino a la de todo el continente, frente al sistema
mundial de dominación; así como la unidad popular al interior de cada Estado remite a la unidad popular a nivel continental, única fuerza
capaz de conquistar la autonomía.
Pero evidentemente esta es más una pregunta que una respuesta
al problema de la alternativa. Pregunta central y por eso mismo extremadamente difícil: ¿es posible, y a qué condiciones, afirmar al interior
del nuevo orden mundial la autonomía de los estados nacionales y la
del continente indoafrolatinoamericano? ¿Es posible realizar una unidad sólida y de largo plazo en cada uno de los estados y en todo el continente?
Autodeterminación solidaria en el frente económico y ecológico
La respuesta a esta pregunta depende decisivamente de los factores económicos. Y sobre este terreno se hace todavía más difícil brindarle contenidos concretos a aquella autonomía, de la que se proclama
la necesidad inderogable. Porque en el sistema colonialista mundial, un
papel fundamental le pertenece, como sabemos, a la lógica del capital,
que se ha revelado incompatible con el derecho de autodeterminación
de los pueblos del Sur. Por tanto la alternativa de sociedad no podrá ser
el fruto de algunos ajustes, sino que impone la búsqueda de un nuevo
modelo económico, fundado justamente sobre el protagonismo del
pueblo. Sin embargo la autonomía económica, como la política, de los
pueblos del sur con respecto a los imperios del Norte solo se podrá
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conseguir sobre la base de una amplia unidad continental, que encuentre en el movimiento indígena, negro y popular una rica fuente de inspiración.
Por cierto, la exigencia de alternativa económica autónoma no se
ha concretado todavía en un modelo técnico practicable. Ella sin embargo indica con extrema urgencia una dirección de búsqueda para toda la humanidad: porque el modelo económico alternativo no condiciona solo la autodeterminación de los pueblos, sino su misma sobrevivencia. El tendrá que representar una alternativa de vida frente a un
sistema de muerte.
La autodeterminación conlleva para cada pueblo el derecho de
afirmarse como sujeto económico. Se trata, por su puesto, de una autonomía que no excluye múltiples dependencias (inevitables en el
mundo de hoy ), pero sí excluye que los centros decisionales de la vida
económica estén sustraídos al control popular y que por lo tanto la vida económica esté subordinada a intereses externos.
En último término la autonomía es la posibilidad de crear una
economía independiente en alguna medida de las leyes del mercado capitalista y de su tecnología.
La autonomía económica exige en primer lugar la reapropiación
de la tierra de parte del pueblo, vinculada más que nunca a la defensa
de la vida. La tierra podrá cumplir con su función universal de “casa de
la humanidad” solo si se dejara de considerarla una mercancía; si por
tanto se la sustrajera a la lógica del capital y se la considerara parte integrante del sujeto popular. La lucha por la tierra y por la autonomía
económica es un terreno fundamental de unidad indígena, negra y popular; en ella los indígenas ejercen un papel de vanguardia.
La autonomía económica supone la posibilidad para el pueblo
de ejercer un control efectivo sobre los recursos, de destinarlos al servicio de las poblaciones locales, de preservarlos de la invasión de las
multinacionales. Por otro lado, el control popular es una condición
esencial para la defensa del ambiente.
Sustraído pues al control popular, el ambiente queda expuesto a
la lógica devastante del lucro; y por tanto a la invasión de los poderes
económicos y políticos ya sea del Estado nacional ya sea de las empresas transnacionales. Evidentemente entonces el discurso ecológico no
es neutral: asume contenido y valor distintos, si se elabora desde el
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punto de vista de los oprimidos o de los opresores; desde el punto de
vista del Sur o del Norte.
Autodeterminación solidaria de los pueblos y autodeterminación de
la mujer
Afirmar el derecho de autodeterminación de los pueblos no significa solo reconocer el derecho de las autoridades de cada pueblo a decidir autónomamente con respecto a las autoridades de otros pueblos y
estados; sino que significa atribuirle el derecho de decisión al pueblo en
su conjunto y por lo tanto el derecho de participación política a cada
uno de los ciudadanos y a cada una de las ciudadanas. La lucha contra
la dominación externa no se puede separar de la lucha contra las relaciones de dominación internas a cada estado y a cada pueblo. En otras
palabras, la afirmación del derecho de autodeterminación exige la supresión ya sea del colonialismo externo ya sea del colonialismo interno
a cada Estado-nación.
Sin embargo, los pueblos indígenas están dando un paso ulterior
en la profundización del derecho de autodeterminación de los pueblos:
el reconocimiento que la mujer no solo tiene que ser sujeto de este derecho en condiciones de plena igualdad con los varones; sino que está
llamada a asumir, con relación al derecho de los pueblos, tareas específicas y únicas. Por tanto, la afirmación del derecho de autodeterminación de los pueblos, de todo el pueblo, excluye una sociedad patriarcal,
donde este derecho sería ejercido solo por los varones.
Ejercer el derecho de autodeterminación significa para la mujer
tener acceso a todos los niveles de instrucción, poder escoger libremente la profesión a la que se considera apta, poder acceder a todos los niveles de autoridad en la comunidad, el movimiento, el pueblo, el estado, la religión. Ejercer el derecho de autodeterminación significa para
la mujer poder escoger libremente su compañero; decidir si tener hijos
o no tenerlos; decidir el número de hijos que va a procrear.
Un avance importante es también la percepción de que la autodeterminación de la mujer no se puede considerar una consecuencia de
la autodeterminación del pueblo, que por tanto sería una conquista
posterior; sino que es una condición y un factor esencial de una auténtica autodeterminación del pueblo. Solo pues una mujer que ejerce
conscientemente su derecho de autodeterminación podrá promover en
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la familia, la comunidad, la escuela, la religión aquella educación liberadora, sin la cual los oprimidos no surgen como sujetos culturales y
políticos. Solo una mujer que ejerce conscientemente su derecho de autodeterminación podrá ser la educadora del pueblo a la autodeterminación; podrá comunicarles a sus hijos e hijas la pasión por la libertad
y por lo tanto el orgullo de ser indígena o negra y la capacidad de valorar las culturas milenarias de las cuales ellos son los herederos. En
otras palabras, no habrá realmente autodeterminación del pueblo sin
autodeterminación de la mujer.
Derecho de autodeterminación solidaria y confianza en el futuro
Los encuentros continentales de la campaña “500 años de resistencia indígena, negra y popular” los encuentros indígenas continentales y mundiales, el encuentro continental de los pueblos negros, etc.
han elaborado, como lo hemos recordado, un análisis del capitalismo
mundial que denuncia su contradicción con la vida del pueblo y de los
pueblos; en primer lugar con su derecho de autodeterminación. De este análisis ellos deducen la urgencia de una alternativa global de sociedad, fundada sobre el reconocimiento efectivo del derecho de autodeterminación solidaria de todos los pueblos. Entonces, para los sectores
más conscientizados de estos pueblos, la lucha por el derecho de autodeterminación es el eje de una revolución mundial, entendida como
proceso de transformación radical de la sociedad.
Esta perspectiva mundial no se contrapone, por supuesto, a la
importancia de las luchas locales y sectoriales, inspiradas por el derecho de autodeterminación. Al contrario, las fortalece abriéndoles un
horizonte utópico que las motiva y enriquece. Así los triunfos parciales
se viven como anuncios de un mundo nuevo, fundado sobre el protagonismo del pueblo y de los pueblos.
El aporte principal del movimiento, en el corazón de la crisis actual de civilización, es justamente la convicción de que el mundo se
puede transformar; de que no hemos llegado al final de la historia sino
de una época; de que una nueva historia, protagonizada por todos los
pueblos, y en primer lugar por los excluidos, es posible y está empezando.
Esta confianza en el futuro supone la confianza de los pueblos
oprimidos en sí mismos y en su capacidad de protagonismo. Sin em-
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bargo, semejante actitud parece sin fundamento: fruto de un “optimismo de la voluntad” desautorizado por el pesimismo de la razón. Porque la correlación de fuerzas políticas, militares, económicas y culturales, entre los grupos dominantes, particularmente el bloque imperial
del Norte y la movilización popular promovida por los pueblos indígenas es evidentemente desfavorable y aplastante para esta. Y el movimiento indígena, como muestran sus análisis, está dramáticamente
consciente de la situación.
¿En qué se funda entonces la confianza que, a pesar de esta conciencia, el movimiento manifiesta en sí mismo y en su futuro? Se funda, me parece, en la fuerza de la verdad, los valores morales, el derecho,
la cultura, la fe religiosa y en la convicción de que ella acabará con prevalecer sobre el derecho de la fuerza, de las armas y del dinero. En otras
palabras, el movimiento indígena se identifica con David frente a Goliat.
Apostar sobre la fuerza del derecho y su triunfo significa confiar
en la capacidad de los propios indígenas y de los otros oprimidos de tomar partido por el derecho y de luchar hasta el fin para afirmarlo en el
mundo. La fuerza del derecho es, en último término, la fuerza del pueblo oprimido consciente, unido y organizado. De lo que se trata, es de
una toma de partido exigente, que conlleva la renuncia a las ventajas y
la seguridad brindadas por la servidumbre; e impone un compromiso
de largo plazo. La movilización indígena implica entonces un optimismo histórico, que es al mismo tiempo una esperanza y un compromiso para construirla.
¿Se puede decir entonces que la confianza del movimiento indígena, negro y popular en el futuro se funda en una perspectiva no-violenta? Creo que la respuesta tiene que ser positiva, pero con dos precisiones. Primero, que la no-violencia no se entienda en términos prevalentemente negativos, es decir como rechazo de la lucha armada, sino
en términos prevalentemente positivos, como afirmación de la fuerza
de la verdad y el derecho, es decir del pueblo consciente, unido y organizado.
Segundo, que la confianza en la no-violencia así entendida como
eje de la alternativa no signifique necesariamente la condena de la lucha armada, cuando se hayan agotado los otros caminos para enfrentar
la violencia dominante. Que signifique, en cambio, la convicción de
que las armas pueden quizás bloquear la violencia dominante, pero no
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pueden fundar una alternativa humana y social; pueden quizás crear
las condiciones de la revolución, pero no realizarla. La revolución auténtica, como gestación de hombres y pueblos nuevos y construcción
de una nueva civilización, sólo puede fundarse en el triunfo de los valores éticos y políticos de justicia, amor y solidaridad; y en la instauración de las condiciones estructurales, políticas y económicas, de su afirmación histórica.
La confianza, renovada todos los días, en que este triunfo es posible, es quizás el aporte más importante y urgente del movimiento indígena, negro y popular a la refundación de la esperanza en el mundo
de hoy.
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1.1. Introducción. El punto de partida.
Quiero comenzar mi ponencia expresando mi inmensa satisfacción por estar por vez primera en el Continente Americano, y por haber comenzado a conocer físicamente América desde Ecuador, uno de
los países más interesantes y originales de América, donde la presencia
indígena es mayor, debido también a que el respeto a las culturas indígenas ha sido también mucho mayor. Por eso comenzar a conocer
América desde Ecuador es comenzar a conocer el árbol desde su raíz.
Es de justicia también comenzar mi ponencia agradeciendo a los
organizadores del Congreso su deferencia en invitarme, dándome así la
oportunidad de estar hoy aquí con Uds. aprendiendo y compartiendo.
Así como agradecer también al colectivo “Zenbat Gara” de Bilbao la
ayuda económica que me han dispensado y que hace posible mi presencia.
El tema de mi ponencia sorprende a primera vista, es verdad, por
aquello que podríamos llamar su “amplio espectro”. En una época en
que la reflexión científica se suele identificar con la atención al dato y
al detalle se corre el riesgo de relacionar el vuelo de más largo alcance
con los posicionamientos ideológicos. O a la sumo pensar que se ajusta mejor a una declaración inicial de intenciones, o a una elaboración
final de conclusiones resultado de la sintonización de esos esfuerzos
particulares multiplicados.
Debo, pues, empezar por declarar que lo que desarrollo no corresponde a ideología alguna, sino a una cierta lógica de las ideas. Pero
debo también aclarar que esta lógica es una lógica particular, hasta
cierto punto subjetiva y hasta cierto punto objetiva, que no tiene la menor pretensión de interferir en el ámbito de discusión que pertenece al
legítimo contrastamiento de perspectivas igualmente válidas e igualmente parciales, con la única condición de que ellas provengan de la
misma fuente que provienen éstas, el entrecruzamiento de la propia vida individual con la observación sistemática del mismo objeto de estudio la observación de las condiciones internas y externas de uso de las
lenguas o, lo que de un modo más exacto prefiero llamar la vida de las
lenguas.
Al limitar, contextualizándolas, el alcance de mis observaciones
quiero ser y hacer consciente al auditorio del valor subjetivo que tienen
para mí como ideas matrices que me permiten encontrar sentidos de
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vida y experimentarlos junto a otros. Pero también del riesgo de tomarlas como panaceas sin tener en consideración las características diferenciales de cada situación. No en vano suele repetirse en la ciencia médica el aforismo de que no hay enfermedad sino pacientes. Y puesto
que paciente tiene que ver con paciencia, les invito a Uds. a que nos escuchen con paciencia. Ella nos indicará dónde pueden estar los puntos
de contacto ya estabilizados, que permiten ya mismo actuaciones en
común y aquellos puntos de disensión que nos están indicando ámbitos de experiencia que hemos de seguir experimentando cada uno de
nosotros por nuestro lado.
Sé, por lo demás, que las cosas que haya de válidas en las reflexiones que siguen Uds. ya las saben y las sienten. Pero también sé que
saber que sentimos lo mismo, y sentir que sabemos lo mismo es, en los
tiempos que estamos, una ayuda extraordinaria.
1.2. Contexto de la reflexión.
El lingüista vasco Koldo Mitxelena señaló(l974) sagazmente que
la posición del lingüista, respeto al objeto de su investigación, es bastante desventajosa si se la compara con la de otros científicos. Por muchas lenguas que pueda llegar a dominar con fluidez, serán solo apenas
una ínfima porción de las muchas que se hablan y se han hablado con
anterioridad, y a poco que pretenda ir más allá de la estructura gramatical de unos pocos idiomas para tratar de encontrar eso que se ha dado en llamar las constantes o “universales lingüísticos”, nunca le resultará fácil sustraerse a la impresión de que el material arduamente acumulado resulta poco concluyente por harto insuficiente.
La posición del sociólogo del lenguaje1 no es más ventajosa en
este sentido. Por muchas situaciones de lengua que hayamos conocido,
y sobre todo, que hayamos vivido, son una ínfima parte de las que se
han dado y se dan, y es dudoso aún que las que mejor hemos conocido
las hayamos conocido en la extensión que le aportan sus múltiples variables.
Aún así el sociolingüista tiene una ventaja nada despreciable respecto al lingüista:conocer y describir aceptablemente la situación de un
idioma es bastante menos trabajoso que aprender su pronunciación,
gramática y léxico. Y, además, las situaciones de las lenguas se parecen
mucho más entre sí(en su anemia o en su vitalidad) que los sistemas
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lingüísticos unos respecto a otros, justamente como los sistemas básicos de intercambio económico son más fácilmente reductibles a fasces
de convergencia-divergencia que los sistemas de creencias.
Pero hay además un punto de apoyo que tanto al uno como al
otro les facilita (si bien también resitúa) la reflexión especulativa: y es
que la lengua viaja siempre con uno mismo. No es algo que se pueda
poner “allá fuera” mientras yo la observo, como si de un animal disecado se tratara, desde el otro lado de la vitrina. Observamos la lengua
desde nuestra(s) lengua(s), lo cual quiere decir que, si nos apercibimos
de ello, podemos muy bien darnos cuenta de que en algo estamos siendo objetivos: en observarnos a nosotros mismo2.
La observación se distancia así de la dualidad sujeto-objeto y se
convierte en un juego de espejos a veces incordiante, a veces fascinante. Lo que pasa con la lengua que usamos aclara lo que pasa con aquellas que no sabemos usar, que no podemos usar, que no nos dejan usar
o que no dejamos usar con normalidad. Y todo ello clarifica bastante
lo que ocurre con nuestro uso lingüístico.
La teoría que desarrollamos, procede de un proceso de introspección interna contrastado con el estudio de las situaciones de uso
lingüístico de un centenar de lenguas de los cinco continentes(l987,
l991). Pero si tan frágil embarcación tiene una validez más o menos generalizable3 para adentrarse junto a un puñado de hombres en el océano proceloso en el que nos aventuramos al encuentro de un nuevo
mundo, sin naufragar en el intento, se deberá sin duda a que entre esa
introspección, personal e interna, pero limitada en cantidad, y esa documentación cuantitativa, externa, pero limitada en intensidad, se dan
en mi caso dos condiciones que son viento a favor que facilita la expedición y sitúa la perspectiva desde la que analizo:
-Una, que el hilo que teje la madeja de nuestro entramado teórico es una teoría universal del aprendizaje lingüístico4, razón por la
cual lo que vemos y lo que hacemos ya no corresponde en puridad a
una sociología del lenguaje, puesto que el aprendizaje entreteje los aspectos sociológicos, psicológicos, éticos, estéticos y físicos. Al operar en
la intersección convergente(a través del proceso mismo de aprendizaje) de ámbitos divergentes, nos apartamos de las denominaciones convencionales y denominamos a nuestro territorio intelectual con un
nombre nuevo: Hololingüística o Teoría Autoconsistente de la Experiencia Lingüística. El propio nombre intenta, entre otras cosas, obviar
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el hecho de que la misma etiqueta de “teoría” le resulta ya inconveniente, ya que se trata, como cualquier aprendizaje, de un pensamiento para la acción.
-Si la primera condición que he mencionado es sincrónica, y ob5
jetiva , la segunda que voy a mencionar es diacrónica y subjetiva6: la vivencia directa, extensa e intensa, de una situación ciertamente especial,
a caballo entre los dos mundos, como lo es la situación vasca. Desde mi
estudio en l970 de la regresión del éuskara en Navarra, hasta mi trabajo en l996 realizando un estudio teórico y un diseño práctico de funciones que permite recuperar el idioma y funcionar con él en normalidad
a partir de un centro plurifuncional en la más populosa y deseuskaldunizada7 de las ciudades vascas (la ciudad de Bilbao) hay más de un
cuarto de siglo de vivir en todas las regiones históricas de este pequeño
país, de estudiar ámbitos sociales muy diferentes8, de elaborar modelos
interpretativos y de experimentar estos modelos.
Así es que el siguiente punto que tendré que aclarar para el profano en euskerología9 es qué hay en la sociedad y en la situación vasca
que la haga susceptible de volverse con tanta facilidad en una caja de
Pandora de todos los problemas de nuestro mundo. Y, por tanto, que
hallado el remedio a sus múltiples achaques la pudiera hacer susceptible de ofrecer un nuevo tratamiento experimental para quienes se vieran con los mismos o parecidos síntomas con que ella se ha visto.
1.3. La originalidad de la situación vasca.
Para decirlo de un modo gráfico, expeditivo y apropiado a la
ocasión, la situación vasca tiene esta originalidad: en el hombre vasco
de nuestros días coexisten, al unísono, el financiero de Wall Street y el
indio de las reservas10.
Que coexistan no quiere decir que vivan en armonía, mucho menos que se amen apasionadamente. Basta echar un vistazo a los periódicos de allá para darse cuenta de que no es así. Quiere simplemente
decir que si se logra o no esa convivencia armoniosa depende el que el
individuo particular y la sociedad en general puedan alcanzar cierto
equilibrio.
Quiere decir, pues, que lo mismo que ocurre en el terreno psicológico con la doble personalidad, enfocada al modo de Dtor. Jekyll y
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Mr. Hide11 conduce a la locura y a la autodestrucción; mientras que
enfocada complementariamente podría conducir a una vida fascinante.
Para entenderlo, hay que entender que la lengua vasca o éuskara
es una lengua original, no emparentada con ninguna de las lenguas europeas que la circundan, que tal vez por ello guarda la fama de ser la
más difícil del mundo para su aprendizaje tardío (en el folklore vasco
hay una anécdota muy ilustrativa a este respecto: la de que el diablo, no
habiendo podido aprender la lengua del país lo abandonó contrariado
despidiéndose con la única palabra que había sido capaz de retener :ez!
o “no”). Sola en su orfanato existencial, se le han buscado insistentemente parientes en otras lenguas, por otra parte muy distintas entre sí,
como el georgiano, el bereber, la extinta lengua ibera, el paleosiberiano,
el protominoico, las lenguas Na-Dene de Norteamérica, por citar solamente unas pocas, sin que tales intentos más bien intencionados que
afortunados hayan podido aportar centímetro alguno a su solitario árbol genealógico.
Porque lo cierto es que, aparte de original, en el sentido de divergente, la lengua vasca es desde que se ha podido tener noticia alguna,
directa o indirecta, la lengua original del país.
Proviene de él, sin solución de continuidad, desde la lejana prehistoria, lo que en este momento es decir, por lo menos, desde los últimos 8.000 años, sin que sea posible descartar que sean bastantes más;
ocupando el mismo suelo donde todavía sigue, si bien ocupando un
área notablemente mayor en las cuatro direcciones de su actualmente
constreñido espacio.
Esta lengua ha generado una mitología propia, de la que se han
llegado a recoger como piezas de un puzzle aún por desentrañar fragmentos muy dispersos(12).Mitología original en la que el ancestro del
hombre es el Hartza (lat. ursus), el Oso, animal totémico del Pirineo13;
en la que zeru (cielo) y lurra (tierra) aparecen dispuestos no verticalmente, como planos jerárquicos, sino horizontalmente, en distribuición complementaria14; por donde pululan maideak(genios constructores de cromlech),lamiak (hermosos seres femeninos con pies de ave,
o con cola de pez, como las sirenas), gigantes (jentilak); donde el Basajaun, gigante velludo del bosque, vela desde él por el bienestar de los rebaños. Donde Ekhi, el sol, e Ilargi, la luna, son ambas hijas de Ama Lur,
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la madre tierra, “en cuyo seno de inmensa fuerza generativa moran las
almas, corren ríos de leche y miel, y se ocultan toda suerte de riquezas”
(C. de Prada, l997). Y en donde sobresalen Mari, la diosa femenina, dispensadora, como una madre cercana, de la justicia y la benevolencia.Y
Urtzi, divinidad de perfil confuso, y que posiblemente representara más
una idea de totalidad que una personificación concreta de la divinidad15.
1.4.Correspondencia social de la representaciones míticas.
Es cierto que mitologías (o más bien restos de ellas) con perfiles
propios y diferentes al indoeuropeo se encuentran también en otros lugares de la vieja Europa. Pero aquí nos interesa el mundo mítico en el
sentido que le supo dar Dumezil (1977): “los mitos no se pueden entender si se los separa de la vida de los hombres que los narran(...). No
constituían invenciones dramáticas o líricas gratuitas sin relación con
la organización social o política, con el ritual, la ley o la costumbre; por
el contrario, su papel era el de justificar todo ello, y expresar en imágenes las grandes ideas que organizan y sostienen el conjunto”.
Es decir, como sistemas simbólicos de correspondencia y en correspondencia con la organización social. Porque lo cierto es que en
Euskal-Herria tal universo mítico ha pervivido -y a diferencia de otros
lugares de Europa- al compás de una estructura social igualmente propia y original, perdiendo, eso sí, a la par que avanzaba el tiempo histórico, extensión e intensidad. Se trata de un sistema que guarda muchos
más elementos en común con el de muchos pueblos indígenas de América que con el de sus vecinos16.Y cuyos últimos destellos pueden verse
aún hoy día en algunos lugares de la sociedad euskaldun y en numerosos rasgos de la sociedad vasca de nuestros días17.
Esta estructura social, basándonos en una tesis reciente de Patxi
Juaristi18 la podríamos sintetizar así:
1.

2.

Primaba el sentido de pertenencia a un pueblo sobre el sentido
de posesión, construyendo en torno al primero la identidad social.
Desarrolla esa identidad social a través de ámbitos concretos (lo
que yo he llamado “espacios categoriales”-l981a): la etxe o espa-
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3.

4.

cio familiar; el auzolan o trabajo colectivo; el herri o pueblo, y el
propio idioma (Euskal-Herri: país del euskara).
Centra el sentido de pertenencia en torno a un eje, uno de cuyos
polos es la ardura, concepto que podríamos inicialmente traducir como “sentido de responsabilidad”.
Entiende la ardura no en sentido acumulativo (para el sujeto o
el grupo) y restrictivo (para los otros sujetos dentro del mismo
grupo, o del grupo dentro del pueblo o la nación), sino en sentido cualitativo-acumulativo consistente en transmitir a los sucesores la herencia espiritual y material recibida (el aporte simbólico y el soporte físico) sin que sufra menoscabo alguno.

La ardura, empero, no se conceptualizaba, sino que se vivía (su
conceptualización está en los mitemas, como el de la diosa Mari)19. Pero hay, precisamente por ello, tres denotaciones básicas que nos van a
ser muy útiles en la extrapolación que vamos a aventurar20 y que son:
1.
2.

3.

4.
5.
6.

La vivencia de que la herencia recibida es idónea: tan válida como cualquier otra, y ciertamente la mejor para ellos mismos.
La idea de que lo que completa a la herencia no es algo que esté
fuera de ella (la acumulación insaciable de más objetos, o de
otras representaciones exógenas), sino el añadirle el elemento
subjetivo que le falta que es, precisamente, la ardura o sentido de
responsabilidad personal.
El sentido de completamiento o plenitud (osotasuna) -la alegría
de vivir una vida saludable- cuando ambas se articulan (herencia recibida y responsabilidad ofrecida).
El sentido de la educación como educación del sentido de responsabilidad (ardura).
El sentido de colectividad como ejercicio de preservar sin menoscabo la herencia simbólica, lingüística y natural recibida.
El sentido de la vida social como sostenimiento de la herencia de
vida, adquirida de la colectividad, etnocrónicamente como vínculo con los antepasados21, y de la naturaleza, sincrónicamente,
como proyección de futuro hacia los sucesores22.
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1.5. El desarrollo sostenible. Definición del concepto.
Lo primero que cabe preguntarse, ante casos así, es qué ganancia
hay para la humanidad en reemplazar una cosmovisión que les hace a
unas gentes vivir felices con lo que son y lo que tienen23, por otra en la
que domina la idea de carencia (nunca se tiene tanto como se desea), y
el sentimiento de inadecuación (nunca se sabe exactamente qué se es),
y que por ello produce ansiedad y vacío.
Pero al margen de esta reflexión tenemos muchas cosas en los
rasgos estructurales que hemos apuntado. De un lado, la idea misma
que nos sirve como punto de partida para formular una definición de
desarrollo sostenible.
En efecto, en economía se entiende como desarrollo sostenible
“aquel que satisface las necesidades del presente sin limitar el potencial
para satisfacer las necesidades de las generaciones futuras”(M.Torras,
l995).
La definición es buena, pero incompleta, le faltan sustantivos.
Aquí la vamos a entender desde la ardura, como aquel que satisface las
necesidades espirituales, lingüístico-culturales y materiales de todos y cada uno de los diversos pueblos humanos, sin limitar el potencial para satisfacer tales necesidades en las generaciones sucesivas.
Pues vemos que la necesidad de un pueblo se basa en su sustento, y lo que lo sustenta está constituido por su propio sistema de simbolización, la lengua que define su identidad social, y la Tierra, y las relaciones económicas de ella derivadas, que le permiten el autoabastecimiento24.
1.6. El laberinto vasco.
Pero a más de una idea, más exacta y completa que la meramente económica, de en qué consiste el desarrollo sostenible tenemos en lo
anterior una cosmovisión que más de un americanista no dudaría en
considerar hermana de leche de las que él haya estudiado entre los pueblos indígenas del Continente Americano. Es normal que esto sea así.
Como ha dicho el Kupuna (anciano) y artista hawaiano Herb Kawainui
Kane:
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“Las culturas primigenias en esencia se parecen mucho, como demuestra la universalidad de sus mitos; pero la visión del mundo, las
creencias y las actitudes de las sociedades primitivas son en esencia
tan diferentes de las de la sociedad moderna, que lo que es perfectamente lógico para un grupo resulta extraño e incomprensible para el otro”(Wilson, 1995).
Lo que ocurre es que mientras en el Continente Americano las
culturas amerindias de este cariz han sido frecuentemente barridas,
diezmadas o asimiladas a través de un elemento exógeno que a partir
de un momento histórico irrumpe intempestitavemente, y tomando
sus historias por cuentos las pone en una deuda insalvable con su propia historia (la del hombre blanco), en el caso vasco, aunque también
haya algo de ésto, no se puede reducir a este esquema simplificador. No
se trata aquí de una única penetración violenta, sino de un desnudamiento progresivo, con respecto al cual el juez de esa historia suele argüir que no ha habido violación puesto que la cultura dominada, al irse despojando lentamente de lo que llevaba puesto, ha dado implícitamente su consentimiento.
Porque lo cierto es que al indio americano le va a caer encima todo lo otro casi al mismo tiempo. Pero en el país vasco, correlativamente a esa cultura (con distinta intensidad y ritmo según las zonas de su
cuerpo, ciertamente) le va a tocar conocer la romanización, la cristianización lenta y tardía, el surgimiento del Reino de Navarra, fraguado
desde dentro pero siguiendo el modelo lingüístico y cultural de las cortes carolingias25, el surgimiento de los Estados español y francés, fraguados desde fuera, pero con apoyos y autodefensas internas (el régimen foral). Y mientras el indio americano pasa del no-tiempo al destiempo, de no tener reloj, a que le den el día y la hora, el vasco va poco
a poco haciéndose al reloj: primero en el campanario de la iglesia, luego en el de la Casa Consistorial, más tarde en la entrada de la casa, y casi al final en la mano y la cocina, tomando parte y partido (nunca todos a una)26 en la conquista y colonización de América, en el proselitismo protestante o católico, en el proceso de creación del Estado moderno, en la revolución industrial, en el flujo y reflujo de las ideologías
europeas, hasta desembocar en el momento actual27.
Lo curioso es que la lengua original del país, el éuskara, no ha
perdido durante todo ese tiempo número de hablantes. Tiene hoy día
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tantos (unos 580.000 hablantes) como tenía a finales del siglo XVII28,
que es, a su vez un momento que refleja el volumen demográfico máximo que en cualquier otro momento de su historia haya podido plausiblemente alcanzar. Pero ha perdido territorio, ha perdido proporcionalidad demográfica dentro del territorio(sus hablantes representan
hoy un 25% del total de habitantes del país), y sobre todo, ha perdido
funcionalidad: cada vez son más los que la usan para decir menos. Menos los que la usan para decir todo lo que tienen que decir.Y escasísimos, si es que alguno, los que la usan para decir todo lo que en esta lengua se puede y se habría de decir.
Por eso he escrito en otro lugar (1993a) que: “De hecho, el éuskara, hoy, con lo que es posiblemente el mayor número de hablantes de
su historia reciente y su mayor grado de elaboración, se encuentra en el
momento más crítico de su historia. Al borde del colapso final. Y esta es
la paradoja”29.
Hoy, en el país vasco, se habla por todas partes de normalizar y
recuperar. Pero las ideas sobre lo que hay que recuperar y normalizar
cuando no son difusas, son obtusas, es decir, enormemente contradictorias. Viéndolo como lo estamos viendo es normal que esta anormalidad se produzca porque la proporción de “aborigen” y de “colonizador”, o si se prefiere de “indio” y de “blanco” que cada uno lleva consigo difiere en proporción y en posición. Para algunos el elemento de origen es el grueso del iceberg, sumergido, eso sí, bajo la punta de una sociedad de consumo cada vez más homogeneizada. Para otros es la punta del iceberg, emergiendo a veces con una engañosa virulencia de gestos por encima de unos patrones culturales y conductuales que poco
tienen de originales y mucho de importados de afuera. Y, entre ambos,
una transición sin fin.
1.7. Normalizar las ideas sobre normalización.
Zambullidos y enfrentados a este laberinto llegamos a la conclusión de que en un caso así lo primero que hay que normalizar son las
ideas sobre normalización, que pueden ser bastante anormales, como
hemos dicho. Para ello hay que tomar a un hipotético tipo medio como referencia. Pero el tipo medio no es tampoco en este caso cuantitativo, sino cualitativo: es aquél en el que las dos personalidades (la del
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origen y la del fin) fueran equipotentes (al 50% cada una), de modo
que la normalidad o equilibrio psicosocial pudiera lograrse no por la
supresión o dominación de una de las partes, sino por su encuentro o
reconciliación dentro de un plano mayor30.
Lo que esto quiere decir es mucho, pero lo que no quiere decir
también. No quiere decir que nos decantemos por una apología del
mestizaje cultural. Simpatizamos abiertamente con el mestizaje biológico, verdadero antídoto contra el virus del racismo que episódicamente sacude con virulencia los genes humanos. Pero esto no nos lleva al
resultado de cantar no sé qué virtudes de mescolaje cultural. Dicho con
otras palabras: poco nos importa quién prepare los rollos de primavera, los tacos mexicanos, el roastbeef, los huevos a la flamenca o la paella valenciana. Estamos convencidos de que un cocinero chino puede
llegar a ser un experto en pizza napolitana y un ama de casa napolitana en pato a la naranja. Pero nos parece una estupidez convertir dos
platos, cada uno de ellos único, en una mezcla siniestra de los dos.
Omitiendo los razonamientos intermedios diré que la diferencia
entre lo que voy a llamar mescolaje o revoltijo (la pizza de pato a la naranja) y la integración (pizza para unos, pato para otros, y ambos platos para quien le sobre apetito) consiste en que en el primer caso ambas mitades están en distribución sustractiva: cada una le quita su sabor a la otra. Ninguna alcanza el nivel que le corresponde porque cada
una de ellas invade el campo de la otra. En la integración, en cambio,
ambas están en distribución complementaria (o aditiva): cada una es
estímulo de la otra para alcanzar juntas, sobre la mesa, un nuevo nivel(artístico) de realización.
Esto es preciso tenerlo en cuenta porque con frecuencia a lo que
es mescolaje se le llama integración (y, no con tanta frecuencia, a lo que
es integración, mestizaje). Pues con frecuencia cuando se habla de integrar al indio se está hablando de desintegrarlo de lo que constituye su
propia vida, su propia red de relaciones autosustentadoras, para incorporarlo a otra vida(la del europeo) que si es que es vida para el europeo, no es su vida(del indio), la vida de lo que él es31.
Esta es una de las muchas penalidades que acosan al indio. Pues
simultáneamente su “originalidad” se vende como reclamo sea de identidad histórica,sea de atractivo turístico en un mundo cada vez más carente de ella, por más banalmente uniformado. Pasa a ser así, como úl-
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timo exponente de una expoliación brutal, un objeto de consumo del
mismo mundo que consume su originalidad.
Son aquí enteramente de aplicación las conclusiones a las que,
tras años de un desarrollismo turístico salvaje, de fuerte impacto ambiental, han llegado recientemente las 80 regiones participantes en la
1ra. Conferencia Europea de Desarrollo Sostenible, que en su documento titulado “Los compromisos de Menorca” (S.Rotger,l997) apuestan por la protección del medio ambiente como fuente de progreso
económico y del bienestar humano32.
También la defensa del ambiente espiritual, cultural y natural del
indio, en un mundo que, a causa de sus carencias espirituales, de su
rampante uniformización, y del deterioro ambiental va a valorar cada
vez más la originalidad sostenida, el bienestar humano depende mucho
de que les permitamos a los pueblos nativos seguir siendo ellos mismos, lo que a la postre ha de revertir incluso en beneficio material de
los estados que hayan sabido respetarlos y protegerlos33.
Diferenciamos nítidamente mescolaje de integración porque no
queremos confundir alcanzar el justo medio con juntar la mitad de dos
mitades.
No niego que el camino que conduce a la integración real (que
es la de cada pueblo con su cultura, y la de todos con la vida, o, en expresión de S. Maughan, “se trata de mantener de cada lengua aquella
parte que se ensambla con el Todo”) está a su vez en la misma distribución complementaria que la integración misma. Para el aborigen se trata de ponerse al día en el terreno de los recursos legales, económicos y
técnicos que necesita. Para el hombre occidental en el terreno de los valores y los conceptos. Le exige una revisión radical de valores y conceptos que comúnmente usa. Y ello le habrá de conducir a una de esas
“teorías de amplio espectro” que si suelen despertar escasas simpatías
entre cierto sector de la comunidad científica es porque disociamos el
pequeño espectro que cuestionamos continuamente en el laboratorio,
del amplio espectro que no cuestionamos nunca al leer el periódico o
ver la televisión, y que es, por cierto, al que sin otra ciencia que el hábito y la costumbre espontáneamente e inconscientemente nos adherimos.
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1.8. Centrar la visión.
Hemos comenzado esta tarea en el apartado anterior, distinguiendo entre mescolaje e integración.
Insistimos en que cuando hablamos de mestizaje no nos referimos a la mezcla biológica de individuos de razas o grupos diferentes,
ejercicio que entre otras ventajas es siempre saludable para evitar las
degeneraciones que acarrea la consanguinidad. Aquí estamos hablando
de otra cosa y es: del intento de reemplazar la resolución de un conflicto
intercultural sustituyendo la compatibilidad entre culturas por un híbrido de ellas.
En realidad la cultura que se hibridiza no es, además, más que la
cultura dominada, ya que la otra mantiene intactas sus zonas de identidad. Y además la hibridación no es más que una fase en la disolución
sucesiva de esa identidad dominada dentro de nuevos ajustes dentro de
la cultura dominante, en cada uno de los cuales pierde otra mitad sin
que la otra parte renuncie a ninguna de sus partes134. Se trata de una
absorción unilateral, en la que el indígena, al final del viaje, tiene, por
regla general, menos de lo que tenía, y ha dejado de tenerse y sostenerse a sí mismo desde lo que antes le hacía ser y sentirse valioso35.
Sí, para simplificar, entendemos, por ejemplo, que esas culturas
son una cultura del origen(p.ej.la euskaldun) y una cultura “moderna
o acabada”36 (p.ej.la francesa) el mescolaje sería concebir la normalización del éuskara en las provincias vasco-francesas (y exclusivamente en
ellas, el resto del Hexágono ni se entera ni se inmuta) como traducir el
mundo francés al éuskara. El resultado ¿cuál es? En realidad que pierden ambas partes, aunque no pierden lo mismo. En el caso del éuskara un idioma que antes era necesario (como opción de vida) para sus
hablantes, pero era ilegal (por la subordinación política de la comunidad lingüística) se vuelve semilegal (cooficial en su territorio), pero innecesario por irrelevante. El trueque, escasamente rentable que hace,
consiste en pasar de hijo ilegítimo, pero vivo, a legítimo pero nacido asfixiado.
Desgajado de su cosmovisión ¿qué sentido tendría decir en la
lengua menos usada lo que ha sido pensado desde la lengua más usada
para decirlo en la lengua más usada y fortalecer el uso de la más usada?
Cito el caso de Iparralde37 porque es especialmente dramático. Fronteras lingüísticas que se habían mantenido intactas hasta el siglo XX, du-

194 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

rante todos los avatares históricos, fruto de una fidelidad a un modo
original de ser, han colapsado en los últimos 20 años al hilo de la uniformación rampante de la sociedad. No se ha logrado la cooficialidad,
que algunos ven como la panacea. Pero lo cierto es que, sin una normalización de las ideas sobre normalidad, es ya, hoy por hoy, un remedio
insuficiente.
Se podría preguntar, y con razón, que qué pierde la comunidad
francesa con ello, puesto que hemos dicho que pierden ambas partes.
Pierde sensatez. Un país que no aprende a convivir con su propia originalidad es terreno abonado al chauvinismo xenófobo que ve una
amenaza a su identidad nacional en la originalidad de los grupos de inmigrantes de bajo status que recibe como mano de obra importada de
los países pobres. Y la Francia actual no está libre tampoco de este brote reaccionario, que engendra violencia en el verdugo y en la víctima.
Pero además ¿qué ventaja puede existir en sociedades modernas, pero
acabadas, en las que las gentes han perdido el sentido de su vida, sus sistemas de relación social, y por todo ello, la alegría de vivir, en suprimirlas de allí en donde están, y desde donde podrían aprender a incorporar la pieza original que les permita enfrentar su propio futuro con ilusión?38.
Poniéndolo en esta orilla el mestizaje consiste en ser europeo ante el indio, e indio ante el europeo. No se juega nunca en casa propia.
Se sigue reaccionando ante el indio como lo hicieron los primeros europeos: con prepotencia, ignorancia, abuso y desprecio. Y se sigue reaccionando ante el europeo como lo hicieron los primeros indios: con sumisión y candidez, esperando que el otro se dé cuenta de lo que no se
da cuenta (por ejemplo del abuso que supone la deuda externa).
Como consecuencia el mestizo sigue sin ganarse la confianza del
indio, pero tampoco logra el respeto como igual por parte del europeo.
Porque es poner al indio en pie de igualdad lo que le da fuerza moral
para evitar que el yanqui o el europeo lo trate con despotismo.
En el país vasco esa estrategia del mescolaje es la que se ha generalizado entre los partidos políticos.
Así es que la primera corrección de las ideas sobre normalización
consiste precisamente en comprender que, dada la igualdad intrínseca
de valor de todos los seres humanos, cuando una situación es anormal
lo es igualmente para las dos o más partes implicadas en el conflicto,
aunque no lo sea para todas ellas de la misma manera: si la hipertrofia
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de un órgano conlleva la atrofia del otro, los dos se normalizan cuando vuelven a su justo término39.
La normalización no puede estar basada en una estructura de
vasallaje en la que el esclavo se libera de sus ataduras por la buena voluntad de su dueño. Como dice Benoir Ouedragou:
“Hay relaciones de cooperación inaceptables, basadas en el paternalismo y la tutela, que en vez de contribuir a eliminar la necesidad de la ayuda, la potencian”.
La normalización procede de que el que ha acumulado más poder externo que el que le corresponde, comprende que a causa de ello
hay algo muy importante, de tipo interno, en lo que ha quedado auténticamente desvalido, y que eso sólo lo puede conseguir poniendo al
otro en su sitio. ¿ Y qué es eso menos ? Es algo muy concreto. Es legitimidad, autorrespeto, sentido de auténtica dignidad humana que procede de no tener cuentas pendientes con la historia. Es equilibrio interno, en cierto sentido fuerza, pero no en cuanto fuerza bruta, sino como
fortaleza interna. Esa fortaleza interna que algunos cronistas han sabido captar tan bien del indio americano y que emana de su seguridad de
estar alineado correctamente con un sentido sostenible o sustentador
de la vida: un sentido que se sostiene hacia el respeto impecable (libre
de las sombras del abuso) hacia lo que se recibió, y en la responsabilidad de transmitirlo íntegro (desde la propia integridad de vida, libre de
abusos hacia los contemporáneos) hacia el que lo herederá.
En éuskara es la indarra que originalmente no es fuerza física40,
sino la expresión como fuerza física de una fortaleza psíquica derivada
de ese sentimiento de sustentación que proporciona la ardura.
Lo que con esto queremos significar es que la normalización, llevada a sus causas esenciales, es una nivelación entre poder (externo) /
fortaleza (interna)41, y eso, en el desequilibrio actual entre las lenguas
y culturas de los pueblos del origen, y las lenguas y culturas de los pueblos “terminales” supone:
1.

Que los pueblos del origen reconozcan la fortaleza intrínseca
que poseen, que salvaguarden la confianza interior en sí mismos,
en lo que son y en lo que poseen.
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“El que construye la casa es construido por ella” dice un proverbio
maorí. Y una canción Makah :”Para mí mi pueblo es magnífico, tal
como es,/y cuando mejor estamos es cuando bailamos”.
2.

3.

4.

5.

6.

7.

Que los pueblos potentados reconozcan la naturaleza de lo que
poseen: poder externo, sin fundarlo ni confundirlo con otra cosa (p.ej, superioridad intrínseca), porque es así como pueden
comprender que un poder es excesivo cuando se usa para avasallar al otro, y que ese exceso, como ha establecido el Psicoanálisis
Integral(N.R.Keppe, l988, l989) conduce a la distorsión de la realidad interna, es decir, al desequilibrio psíquico.
Que los pueblos originarios accedan a las cotas de poder externo
(autogobierno) que históricamente les han sido propias y que,
en cualquier caso, en justicia les corresponden.
Que, a cambio, como intercambio paritario, contribuyan a compartir, transmitir y comunicar su fortaleza interna para resolver
la crisis de valores que amenaza descomponer la civilización occidental.
Que los pueblos potentados otorguen a los pueblos indígenas los
instrumentos técnicos y legales para la recomposición de sus estructuras de funcionamiento dentro del mundo actual.
Que, en justo trueque, los pueblos primigenios compartan su visión sustentadora y sus profundos conocimientos del mundo
natural para permitir a la civilización moderna reparar su degradación moral y el deterioro ambiental que ha infligido al común
hogar planetario42.
Que el concepto de “soberanía nacional” no se utilice como coartada para la “limpieza étnica”, y que en los asuntos que afectan a
los derechos de los pueblos43 exista un arbitraje efectivo por parte de un organismo internacional efectivamente multinacional y
efectivamente neutral.

Ese intercambio complementario, base de la verdadera integración, ha de estar sostenido por la base social de uno y otro pueblo. Pero obviamente opera a través de aquellos individuos, dentro de cada
uno, que son depositarios dentro de su sociedad de los saberes y recursos que se intercambian.
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No es el sentido común de las gentes del mundo actual el que se
opone a este intercambio fraternal y paritario. Ante el vacío espiritual
de la civilización occidental son muchos los europeos y norteamericanos que han acudido en busca de auxilio a las fuentes del origen para
andar este camino. Como son muchos los pueblos indígenas que han
comprendido la necesidad de acceder a cotas de gobierno institucionalizado y a determinados aspectos del conocimiento técnico del mundo
occidental, si es que habían de preservar su continuidad en el mundo
actual44.
El obstáculo procede de otro sitio. Es válida en este terreno la reflexión que hace Marta Torras (l995) sobre la tensión y sinergias entre
gobiernos y organizaciones populares:
“A veces, y no les falta razón, los gobiernos consideran que la promoción de las organizaciones populares y de la participación de la
gente en el desarrollo reduce los costes de la administración y aumenta la eficacia de la labor gubernamental. Entonces es cuando
las organizaciones populares asumen algunas tareas que el Estado
no puede asumir por motivos económicos.
“También a veces el Gobierno, en nombre del Estado, no interfiere
en la labor de las organizaciones populares, y da todo tipo de facilidades a estas organizaciones que reciben el apoyo de ONGD de los
países del Norte.
“Pero otras veces las organizaciones populares topan con gobiernos
autoritarios y/o corruptos. Y estos gobiernos creen que la labor de
las organizaciones populares hace peligrar su estabilidad, ya que
son catalizadores de toma de conciencia ante las injusticias que sufre una comunidad. A raíz de eso, el Gobierno pone todas las trabas legales, o se sirve de métodos represivos a su alcance para interferir en los procesos impulsados por estas organizaciones.
“En resumen, la situación política de un país repercute de una u
otra manera en la organización popular. Sea cual sea el caso, una
organización de este tipo debe ser independiente de los gobiernos y
mantener su capacidad reivindicativa, reforzando la capacidad de
la sociedad civil”.
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1.9. Bilbao, nudo del laberinto.
En diciembre de l995 comenzó a ponerse en marcha en Bilbao
una experiencia original. Si el país vasco es, como hemos visto, contradictorio, Bilbao es la ciudad en la que parecen haberse acumulado al
mismo tiempo todas las contradicciones de la sociedad vasca. Espantosa, y a la vez entrañable. Cuna del nacionalismo vasco engendrado desde unas premisas que elevaban superficialmente al éuskara a la altura
de lengua nacional de los vascos, pero que estaban en su estructura profunda contaminadas por una ideología burguesa y racista que era externa y extraña a lo euskaldun45.
Población con una de las mayores tasas de desempleo dentro de
la Comunidad Autónoma con mayor tasa de desempleo del Estado español, fruto de los criterios de desarrollismo industrial poco escrupuloso que convirtieron a la pequeña Capital de mediados del siglo XIX
de 30.000 habitantes, mayoritariamente vascófona, en una metrópoli
diez veces mayor, en donde, de acuerdo a la paradoja que he mencionado más arriba, sigue habiendo 30.000 euskaldunes, pero que apenas representan el l0% de los habitantes de la ciudad, y un porcentaje aún
menor de su uso lingüístico46. De modo que, como en tantas otras partes, ese crecimiento descompensado tuvo un fuerte costo ecológico, lingüístico y humano.
Ecológicamente destruyó, en algún caso de modo difícilmente
reversible, un entorno natural privilegiado. Lingüísticamente asfixió
por completo al éuskara, su lengua original, en el uso y en su status.
Humanamente actuó como factor de desarraigo de inmigrantes de fuera y dentro del país, atraídos por una industria de fuerte impacto ambiental, que después de producir beneficios cuantiosos para una exigua
minoría fue progresivamente desmantelada a partir de los años 70, ante su escasa capacidad competitiva dentro del contexto europeo, lanzando al subsidio o al paro a miles de trabajadores.
Vivir del éuskara en Bilbao habría parecido un sueño imposible
al euskerólogo más optimista de principios de siglo. Vivir en éuskara
todavía hace un par de años se creía ciencia-ficción.
Pero el primer objetivo fue cubierto, para un grupo de docentes
y funcionarios en todo el territorio de la C.A.V. cuando el Estatuto de
Autonomía, elaborado durante la transición democrática primó el co-
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nocimiento de las dos lenguas cooficiales para el ingreso en la función
pública.
Algunos pensaron que con eso estaba todo conseguido. Otros
pensamos que no estaba de más, pero que no era suficiente. O más
exactamente: pensamos que la función central de esta lengua original
no podía quedar reducida a algo tan poco original como doblar películas norteamericanas o ser el modus vivendi de una nueva rama del
grueso tronco del funcionariado. Sobre todo porque el uso normal, natural del éuskara (y con él, su sistema de relación y representación) seguía en regresión, y en algunos casos colapsó brutalmente a partir de
entonces porque el euskaldun perdió su ardura al transferirla al funcionario al que ahora se le pagaba para ocuparse expresamente de eso. Y,
como el caso irlandés había demostrado con anterioridad (D. Fennell,
l981), ninguna lengua dura sin ardura, por mucho que incremente su
presencia en los exámenes oficiales para empleado público o en los impresos con sello oficial.
Al compás del desarrollo de esta teoría, surgieron entonces otros
grupos, desde la sociedad civil, para cohesionar a los hablantes y restablecer los vínculos de comunicación en el ámbito local. El proceso tuvo un arranque muy sólido, seguido de una aceleración progresiva, que
acabó con un brusco frenazo.
Las razones, que no pueden sintetizarse en unas pocas líneas, tenían sin embargo, en mi opinión, un trasfondo común: la interiorización de la patología del mescolaje. mescolaje no solo (pero también) de
utilizar la lengua menos usada para una simple paráfrasis de la cultura
dominante. mescolaje sobretodo en el sentido de subordinar la recuperación cultural, que es básicamente metafísica, a ideologías políticas
que han visto al idioma como algo excéntrico, precisamente porque su
metafísica proviene de otras lenguas y otros soportes culturales. Lo curioso es que ese centro desde el éuskara no había estado nunca vacío.
Pero la comunidad había perdido su indarra, su autoconfianza. Y los
que del modo más bien intencionado, generoso y altruista querían
reorganizarla lo hacían con frecuencia afectados por un cierto sentimiento de inadecuación: en el sentido de sentir que lo que ellos veían
como necesidades mínimas del idioma no pasaban de ser para el conjunto de la sociedad exigencias desmesuradas. También en el sentido de
lealtades contradictorias: afectiva hacia la cultura tradicional y efectiva
hacia la sociedad de consumo.
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Lo que sucede cuando tal cosa ocurre (otros factores aparte) es
que se negocia con quien ostenta el poder desde una desigualdad mendicante. Y el poder lo que concede dentro del capítulo de ayuda social
y en proporción directamente proporcional al número de damnificados, es, pura y simplemente, una subvención. Surge así la última fase
del pensamiento reprimido: el pensamiento subvencionado. Su equivalente es el indio en la reserva, viviendo del subsidio estatal, y consumiendo ese escaso y triste dinero en alcohol porque se ha quedado sin
nada que hacer ni que decir y necesita también quedarse sin nada que
sentir.
Esto, por otro lado, es fácil de comprender, una vez que hemos
comprendido que lo que faculta el intercambio paritario es relacionarse con el poder externo desde la fortaleza interna. Pero entonces se pensaba, equivocadamente, que esta fortaleza interna, que ya no estaba en
la comunidad lingüística47, provendría de una cesión gratuita, de un
“darse cuenta” de qué era lo razonable, de la parte de los que ostentaban el poder. Y simultáneamente, o sucesivamente, cuando esto no funcionaba, de que vendría de lo que se le parece, pero que es lo contrario
de la fortaleza externa: la exhibición de fuerza bruta, cuyo efecto no es
otro que debilitar todavía más la confianza interna de la comunidad en
situación de inferioridad.
Porque esa es una de las contradicciones del sentimiento de impotencia: se mueve en los dos extremos de una banda, compaginando
la docilidad claudicante con la violencia desmesurada que, pretendiendo restar efectividad al contrario, lesiona la moral y la imagen del propio equipo48. Es sorprendente que esta estrategia que no funciona nunca en el deporte, constituya el abededario de ciertas formaciones políticas para “dar la vuelta al marcador”.
1.10. La visión interior
Ohiyesa (l991) ha descrito con palabras inspiradas la influencia
que el hambeday, traducible como “sentimiento misterioso” o “consciencia de lo divino”, tenía en la vida del indio americano.
En términos modernos el hambeday podemos entenderlo como
la visión interior que el individuo extrae desde la fuente primigenia de
su existencia, y que le dota con ese sentido que buscará realizar durante su vida adulta.
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“Deseando aparecer ante El con toda humildad, no llevaba más
vestido que sus mocasines y su taparrabo. En la hora solemne de la salida o la puesta del sol ocupaba su puesto, dominando las glorias de la
tierra y enfrentándose al “Gran Misterio”, y allí permanecía, desnudo,
de pie, silencioso e inmóvil, expuesto a los elementos y fuerzas de sus
armas, durante una noche y un día o dos noches y dos días, pero rara
vez más tiempo. A veces cantaba un himno sin palabras u ofrecía la “pipa llena” ceremonial. En este trance o éxtasis sagrado, el místico indio
encontraba su más alta felicidad y la fuerza motriz de su existencia”49.
Dice Ohiyesa que el indio no hablaba, por lo general, de la visión
o signo que se le había concedido, a menos que incluyera la indicación
de algún cometido que tuviera que realizarse públicamente.
“A veces, un anciano, ya en el borde de la eternidad, podía revelar a unos pocos hombres escogidos el oráculo de su remota juventud”50.
La visión interior no es privativa del indio americano. Pero es
siempre fuente de la verdadera originalidad individual. Russell se refería a ella cuando habló de la necesidad de “el contacto con ese mundo
eterno-incluso si es solamente un mundo de nuestra imaginación-que
aporta una fuerza y una paz fundamental que no pueda ser totalmente destrozada por las luchas y los aparentes fracasos de nuestra vida
temporal. Es esta feliz contemplación de lo eterno a la que Spinoza llama el amor intelectual de Dios. Para aquellos que la han conocido una
vez, es la llave de la sabiduría”.
Pero sí es muy diferente el lugar que la visión interior tenía en el
mundo del indio, y el que tiene en nuestro propio mundo. En el primero tenía un papel central, perfectamente ensamblado con la estructura
de valores que la sociedad compartía. En la sociedad occidental tiene,
en cambio, una posición excéntrica, se interpreta como algo “poco
práctico” que aporta un estorbo suplementario a la adaptación social.
La razón de esto está en lo que escribe Keppe(l988), a saber que: “Lo
que existe en el ámbito psicológico interior debe encontrar correspondencia en el medio social y externo, si es que ha de manifestarse. Si el
entorno social es negativo la bondad que tenemos permanecerá obviamente bloqueada dentro, y prevalecerán los elementos negativos(envidia, odio, codicia)”.
Desde nuestra perspectiva la visión interior es una de las claves
de los pueblos del origen porque es el origen mismo de todo proceso
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de creación51. Guarda relación con la intuición, en su sentido profundo y genuino, porque es una conexión con lo que el Dr. Melvin Morse
(1988) ha llamado “circuitos místicos o espirituales del cerebro humano”. Pero debe deslindarse claramente de la fantasía.
Consiste en una “memoria de logro”. Es el recuerdo subjetivo de
un objetivo. Y tiene sus fases: comienza con la conciencia subjetiva de
una carencia objetiva: en el mundo en el que uno está hay algo muy importante (para uno) que no está. A partir de ahí se toma conciencia de
la propia presencia: uno está aquí para crear eso que falta. Esto proporciona el sentido individual de la propia existencia, que consiste, entonces, en testimoniar con la propia presencia la resolución de dicha carencia. La propia vida adquiere así un sentido relevante. El mundo externo no se toma como respuesta, sino como pregunta; no como presión
externa que coarta continuamente nuestras necesidades internas, sino
como palanca, a través de una estructura de aprendizaje52, para la acción lúcida.La visión interior no es estrictamente un pensamiento, pero genera un sistema de pensamiento, sensato, flexible y lúcido, que a
su vez funciona como impulso para la acción.
El pensamiento surge a su vez como un contraste entre la visión
interior y la situación externa. Este contraste crea lo que Fritz (l987) ha
llamado “tensión estructural”. La acción es el viaje o proceso creativo de
resolver esa tensión en favor de la visión. Puede ser que se logre en la
propia vida o no se logre, pero el intento siempre es valioso en sentido
subjetivo (dota a la vida individual de sentido y de originalidad) y en
sentido objetivo, ya que disminuye o minimiza la tensión estructural
para los que, compartiendo la visión, asumirán como tarea continuar
plasmándola en las generaciones siguientes. Así es que la clave para poner en el mundo de los sentidos externos los sentidos internos que le
faltan, no está ni en renunciar a la visión de una sociedad armoniosa y
justa, ni en negar (evadiéndose o idealizándola) la situación, sino en
percibir el mutuo contraste, tensar esa oposición. Y en situar la propia
vida como una creación que resuelva la tensión. Esa distensión se hace
graduando el proceso sin renunciar en ningún momento a la visión, sin
rebajarla. Como la visión está siempre más allá de lo que en cada momento se consigue, tiene, paradójicamente, la virtud de acelerar lo que
se consigue, porque permite el desapego hacia los resultados: por buenos que parezcan, la cima sigue estando todavía mucho “más allá”53. Es
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a esto lo que en ciertos sistemas ancestrales de conocimiento se le ha
llamado “el camino del guerrero interno”54.
1.11. El fin de las utopías es el principio de la miopía.
En mi adolescencia yo había aprendido que una vida lograda es
un sueño de juventud hecho realidad en la edad adulta.
Mi sueño de juventud había sido el de una Humanidad consciente de su unidad y respetuosa al mismo tiempo de la riqueza que le
aportan sus múltiples formas linguísticas y culturales de manifestación.
Al intentar vivir este sueño, me encontré, en cambio, ante un
mundo en el que la diversidad humana o era fuente de conflictos o, bajo pretexto de evitar el conflicto, era negada y expoliada en los seres
más pacíficos y más originales. Seguí adhiriéndome a ese sueño, y llegué a formular desde él un entramado teórico de la compatibilidad cultural de las diversas culturas humanas. Pero entonces me encontré ante esta contradicción: los que tenían poder desdeñaban tal rectificación
“utópica” de su historia. Los que carecían de él temían las represalias
que pudiera sobrevenirles si volvían a exteriorizar esa visión. No dudando de la validez de un sueño lúcido, pensé durante un tiempo que
el procedimiento podría ser dosificarlo, indicar en cada momento el siguiente objetivo inmediato a conseguir. Pero pronto comprobé que tal
procedimiento debilitaba la visión, sin modificar la situación. Parecía
por el contrario proporcionarle a esta energía suplementaria, al proveerla de un vocabulario que usurpaba y asimilaba con facilidad.
Dicho con otras palabras: al adaptar la visión a la situación inmediata, se pierde vista a distancia. No se crea la tensión estructural,
pero la propia vista se somete a una formidable tensión que acaba produciendo miopía.Como cualquier oftalmólogo sabe que la vista necesita oxigenarse con límpidos horizontes lejanos.
1.12. El horizonte lejano como punto de encuentro.
Entonces decidí ser fiel exclusivamente a la visión. Para l993 me
había desvinculado de cualquiera de los múltiples grupos sociales de
normalización, aun de aquellos que afirmaban basarse en nuestras teorías. Y no es que tuviera nada contra ellos: al contrario, los estimaba lo
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bastante como para comprender que, puesto que mi presencia en ellos
no cambiaba en un ápice el volumen de contradicciones externas, era
llegado el momento de volver a actuar desde fuera de la situación.
Así es que, voluntariamente desligado de cualquier grupo social
organizado, comuniqué mi experiencia y lo mucho que había aprendido de ella al último grupo que solicitó mi participación en una charla
expositiva sobre mis teorías. Hice entonces por primera vez lo que he
seguido haciendo desde entonces: reducir la teoría a su prístina subjetividad. Hablar desde mi propia vida, sin la pretensión de convencer a
nadie, en la convicción de que es entonces cuando uno puede elevar sus
palabras a la altura exacta de su visión interior. Tuvo, en ese momento,
para mí, un efecto catártico55, intensificado por el hecho de que no esperaba ningún resultado concreto en el ámbito externo, ya que, de hecho, había decidido abandonar el país.
No sabía que estaba entonces reproduciendo esa ley del proceso
creativo que Robert Fritz había formulado en estos términos: “Cuando
se crea la tensión estructural mediante la observación de la realidad actual y simultáneamente se mantiene la visión de lo que se quiere crear,
se generan una enorme energía y poder, porque el camino de menor resistencia es resolver la discrepancia entre las dos en favor de la visión”.(l987)
Porque fue entonces cuando ocurrió lo imprevisto: surgió una
conexión a otro nivel, que fue el origen de algo nuevo porque el grupo
encontró en esa visión interior la memoria misma de su origen, la confirmación de sus intuiciones, y la expresión misma de su aprendizaje
mediante la experiencia. Encontró en esa utopía el camino para desarrollar su audacia, para expresar el potencial inhibido y malherido de
su indarra. Y desde ahí servir de nueva inspiración para todo el conjunto de grupos valiosos que habían empezado antes, pero que en ese momento se encontraban atascados ante lo que llamamos la “última traba
estructural” (la subordinación económica). Dentro de una perspectiva
compartitiva los grupos sociales no compiten entre sí para dejar fuera
al adversario. Pero tampoco se trata de que la cantidad ahogue a la calidad. El punto de equilibrio es importante: puesto que se opera dentro
de una sociedad ferozmente competitiva e insolidaria que, hasta que un
nuevo sistema más justo y equilibrado esté consolidado, impregna de
modo diverso a cada uno de los grupos que se aventuran en fraguar la
alternativa, se trata en algún momento de concentrar las energías en
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aquel que está situado en mejor posición para producir lo que llamamos “nuclearización del espacio simbólico”: recrear la primera célula
autoinmune que se establece como precedente y catalizador “en cascada” de un cambio que implica una reestructuración colectiva.
No se trata, pues, en esta fase de establecer consensos amplios
que limiten el potencial de crecimiento futuro al basarse en el “mínimo
común denominador” de las limitaciones colectivas. Sino de ser competitivo en ser solidario, puesto que el primero que cruce la línea de meta,
al abrir la puerta de un nuevo futuro la abre para todos.
Este es el principio que en nuestra teoría incorporamos bajo esta formulación : “La nuclearización del espacio simbólico precede y posibilita la compactación de toda la comunidad lingüística”(l987, l991).
Se trataba ahora de saber que lo aplicábamos, al aplicar lo que
habíamos aprendido, convencidos de que eso era lo que podría focalizar correctamente una mirada extraviada. Las gentes normales aspiran
a una visión normal, sin anteojeras. Y debo reconocer que en aquel
conglomerado de personas había algunos de los individuos más extraordinariamente normales56 que tengo la suerte de haber conocido.
1.13. Practicar los conceptos. “ZENBAT GARA”: a la utopía desde la
audacia(“ausardia”).
Desde ese punto de encuentro, el proceso de gestación duró en
esa fase inicial un año y medio. Durante él se clarificaron las ideas y se
plasmaron las bases de un proyecto concreto que comenzó en esos finales del 95, cuando yo ya había dejado definitivamente Euskal-Herria
para reinstalarme junto al mar en el que nací.
A partir de un grupo salido de la sociedad civil, en un local de
siete plantas57 se creó un centro plurifuncional, en pleno centro urbano: como si dijéramos un pequeño poblado “Bilbo” dentro de Bilbao.
Con aulas para la enseñanza del éuskara, para práctica y enseñanza de
las danzas tradicionales vascas, grupos de jóvenes, comparsa de fiesta
que ha revitalizado la presencia de las fiestas y celebraciones tradicionales éuskaras en las calles de Bilbao, agencia de viajes alternativa, para intercambiar experiencias con otros pueblos y conocer por dentro el
país. Cursos de formación en sus propias raíces, espacios de discusión
de sus propios proyectos. Un café-teatro con un programa de actuaciones que le ha dado cabida al bertsolarismo tradicional del país, a todo
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tipo de grupos musicales vascos, y a grupos de folklore y danza de los
lugares más dispares del mundo. Todo ello funcionando en éuskara y
desde el éuskara, en un sistema autogestionario entroncado en la mejor tradición del país, la del cooperativismo y el auzolan58, independiente de cualquier ideología política, en expansión continua (este año
ha puesto en marcha su emisora de radio íntegramente en éuskara, celebra su congreso constituyente, va a poner en marcha una línea editorial); ha creado en una ciudad con una elevada tasa de desempleo 80
puestos de trabajo en un solo año. Ha marcado un estilo propio, buceando hacia el adentro de su propia introspección cultural y hacia el
afuera de su intercambio paritario con cualesquiera de los pueblos del
mundo: hace un año celebró un festival multitudinario cuya recaudación fue íntegramente a parar a las naciones indígenas de Chiapas; esta primavera envió a un representante59 a la Conferencia Académica
Internacional sobre Bosnia, Herzegovina y los Bosnios, celebrada en
Sarajevo; y son ellos quienes han sufragado y se han interesado desde el
país vasco por mi presencia hoy aquí entre Uds.
Con todo y con eso, el proyecto no solo no ha descargado la animadversión de las ideologías políticas de uno y otro signo, ni la cólera
de papá-estado o mamá-revolución, como temían los timoratos, sino
que se ha convertido en una sociedad debilitada por sus enfrentamientos fraticidas en una referencia de unos y otros. Y ha conseguido, sin dejación de su autonomía ni principios de funcionamiento, ayudas institucionales.
1.14. Balance provisional de una experiencia integradora.
Para comprender el prodigio en el que consiste una estructura de
integración digamos que es algo así como una sociedad de indios sioux
oglala funcionando en sioux oglala en el centro de Nueva York, que
cuanto más se acercan a aquello a lo que originalmente han sido, más
respeto y admiración provocan en la sociedad yanqui que les circunda,
más interés por aprender a conocer su lengua india, su cosmovisión y
sus costumbres, y por todo lo cual más económicamente rentable le resulta al sioux ser cada vez más él mismo. Y, como funciona dentro de
estructura que no es lucrativa, sino cooperativa, más revierte el crecimiento económico en rearticulación de su propia estructura de funcionamiento: interna y externa. Y esto es así porque las dos estructuras son
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realmente complementarias. La del sioux aporta fortaleza interna y
bienestar humano, de la que la yanqui adolece. La yanqui proporciona
poder económico, y ayuda material y técnica, que la india necesita para recomponer su estructura social de funcionamiento, y estabilizar sus
cotas de autogobierno.
Es, con todo, un proyecto incipiente, que no ha hecho más que
comenzar, en línea con la visión, pero a muchos metros de ella. Es posible que se expanda o que se desmorone, y aún así siempre merecerá
la pena haber vivido para haberlo visto nacer vivo, vivir, gozar y dejar
vivir. Puede ser que algo tan original pueda o no pueda ser susceptible
de experimentación en otros lugares. Pero estamos tratando, como investigador social, de conectar unas ideas con una experimentación. Y lo
que quiero comunicar es que, en unas condiciones especiales de laboratorio, tal vez, pero en el nudo más enrevesado de una situación extraordinariamente laberíntica, sin duda, la resolución del nudo gordiano o el acceso a una forma de relación mucho más normal, por más
igualitaria, después de haber visto fracasar una tras otra otras muchas
fórmulas, no provino en ningún caso del poder ni de la rebelión. No
tuvo su origen en la claudicación, en la condescencia ni en la intransigencia. No fue producto de la democracia meramente formal ni de la
violencia torpemente deforme. Empezó de la parte del grupo culturalmente más descompensado, tomando conciencia de su fortaleza interna, de su grandeza moral, de su indarra. Y a partir de ahí, y a través de
una secuenciación lógica de las fases creativas, pudo modificar la relación con los otros grupos de poder cuando estos, al reconocer en el
otro la presencia de una fortaleza y audacia interior generadora de una
cohesión interna de alto impacto social, basadas en una visión interior
mucho más integradora, y sustentada en actitudes personales mucho
más íntegras y coherentes por menos contradictorias, tomaron también conciencia de sus propias carencias internas: comprendieron, o al
menos barruntaron, que el escaso entusiasmo que poseen y que transmiten a la colectividad es inevitable cuando se pierde la propia originalidad (su conexión con el principio original y sagrado de la vida humana). Y para evitarlo en lo sucesivo decidieron (por el momento) respetarla y aprenderla de donde aún estaba.
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1.15. El segmento (co) operativo en un tiempo crítico.
Pero si la vía “Zenbat Gara” hacia el equilibrio de los pueblos humanos cuaja y se extiende, sería incluso ficticio presentarla de esta manera: como una rehabilitación desde dentro de una cultura o una etnia
históricamente marginada, porque son muchas las etnias marginadas
que en la hora actual pretenden esto mismo y no lo pueden conseguir,
por su desvalimiento económico y social dentro de la estructura del Estado moderno. Y porque en Bilbao el proceso tiene otros perfiles. Se
trata, en efecto, de un proceso de síntesis internas por parte de un grupo humano mestizo, cuyo punto de partida es el mestizaje cultural, un
grupo muy capacitado en la gestión de recursos económicos, científicos
y técnicos de la moderna sociedad de consumo, y al mismo tiempo
comprometidos con el mantenimiento de su identidad original. Pero
que en lugar de utilizar los medios modernos como una huida alocada
hacia el adelante de la uniformidad despersonalizada, separándose cada vez más de su originalidad, o de permanecer anclados en ésta para
sentirse cada vez más abandonados por el barco de la historia, deciden
utilizar los recursos modernos para fletar una expedición argonáutica
a sus orígenes, reconciliarse con ellos, impulsarlos en el momento presente dándole un nuevo sentido a la historia. La fórmula sería algo así
como:medios occidentales para los métodos tradicionales. O “Un futuro
para nuestro pasado”: rostros de siempre con maquillaje moderno60.
Los recursos modernos tienen ahora como finalidad el reencuentro con las raíces. Y éstas exhiben ahora su vitalidad a través de las
nuevas ramas surgidas al injertarle medios técnicos modernos.
Se trata de una nueva posición que mejora, al aprovechar sus aspectos valiosos, la respectiva posición de dos partes que se vivían conflictivamente. Por eso el retorno al origen no supone un retroceso histórico, sino una superación de los límites históricos autoimpuestos. Y
la adhesión a la propia identidad no se entiende ahora en sentido conflictivo, ofensivo o defensivo, sino en un sentido festivo, abierto y participativo. Pues es, efectivamente, a través de la ardura, o sentido de responsabilidad con el devenir humano, y de la indarra de la propia integridad personal, como el grupo entiende y manifiesta que su opción de
vida está indisolublemente asociada a una opción más justa, más libre
y más inclusiva para todos.
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Se trata, pues, de un grupo más que mestizo, mellizo, efectivamente bicultural y bilingüe, cuya creación consiste en la resolución original, mediante integración, de este mellizaje. Y que por estar en esta situación y operar desde la “tensión estructural” que ella genera tiene las
condiciones idóneas, si su aventura existencial llega a buen puerto, de
ser efectivamente el puente de intercambio que pueda facilitar a los
pueblos aborígenes “puros” la mejora de su situación, esto es, su rejuvenecimiento, y a las adolescentes sociedades modernas el encuentro
de sus valores, esto es, su maduración, dentro unas y otras de un nuevo paradigma histórico de mutuo reconocimiento y mutuo sostenimiento.
El colofón de todo esto es tan esperanzador como desperezador.
Invita a jugar el partido y evita echar balones fuera. Y consiste en percatarse de que en cada momento histórico de crisis es el grupo humano
que se da cuenta de lo que le sobra y lo que falta a la situación el que tiene la fortaleza interna para cambiarla y la posibilidad de adquirir la responsabilidad histórica de transformarla.
Todo tiempo nuevo es así: la creación de un hombre eterno que
se renueva zambulléndose en las aguas vivas de un origen interno que
recuerda, y en la esperanza alentadora de un ideal de fraternidad humana que actualiza.
A MODO DE CONCLUSIÓN
2.1. Los pueblos del origen.
La palabra aborigen tiene hoy un sentido peyorativo. Se aplicó
inicialmente con un sentido puramente descriptivo, para denominar a
los habitantes originales del continente australiano: aquellos que estaban ya allí con anterioridad a la llegada de los conquistadores europeos61.
Lo que ocurre es que, como con tantos otros conceptos, la denotación se fue contaminando a causa de la connotación despectiva con
la que la palabra fue usada. Como hace constar el anciano Burnam
Burnam, de la nación aborigen de los wurundjeri, ya en el siglo XVI el
explorador holandés William Dampier escribió sobre ellos que eran “el
pueblo más primitivo y despreciable sobre la Tierra”62. Todavía hoy en
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día en Australia la palabra “abo” (contracción de aborigen) tiene una
fuerte carga peyorativa, discriminatoria y racista.
Pero, como el propio Burnam Burnam destaca, se trata de un
error histórico, que urge rectificar. Lo que está en juego no es solamente el respeto que les debemos a unos seres regios y majestuosos. Se trata de algo más: del respeto a nuestra propia originalidad, porque, como
he escrito en otro lugar(l994): “ser original es volver al origen”
Se trata, por parte de la cultura occidental, de desechar una actitud de arrogancia, que nos priva de un importantísimo legado que necesitamos con urgencia para hacer frente a estos tiempos que , no por
casualidad, solemos considerar los del “fin de la historia”. Pero el fin de
algo es consecuencia de la pérdida de su raíz, de su arraigo. Isidro Juan
Palacios(l996) ha puesto el dedo en la llaga al escribir que: “A menudo
denunciamos que Europa se muere colonizada culturalmente por la
ideología del “American way of life”; pero América no nos dominaría si
nosotros fuéramos fieles a nuestro ser genuino. ¿Censurar a (Nort)américa por el mal que nos viene de ella? Nuestro mal es permanecer indiferentes hacia nuestras derrotas interiores, vivir en la ignorancia de
nuestros arraigos espirituales”.
De aquí que este autor entienda como antídoto el “volver al respeto y defensa de las diferencias y de las identidades, propias y ajenas,
entre los pueblos -sus formas religiosas, sus etnias y tradiciones- buscando un equilibrio cultural entre todos frente al mundialismo profano que pretende instaurar a escala global y total una civilización planetaria homogénea”63.
Nosotros hemos utilizado la palabra aborigen, en este trabajo, a
partir de su sentido original: como pueblos del origen, ampliándola, y
reubicándola, de acuerdo a una teoría de la vida en las lenguas, para entenderla también en su sentido complementario y correlativo : origen
de los pueblos. A partir de esta ley de complementariedad64 podemos ya
deducir los siguientes principios:
1.
La importancia de los pueblos del origen radica en que nos permiten conocer nuestro origen como pueblos.
A su vez, no podemos conocer nuestro origen como pueblos sin
2.
conocer y reconocernos en los pueblos del origen.
Nuestro origen como pueblo es el origen o la causa primera de
3.
nuestra originalidad.
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4.

Ser original es volver al origen, puesto que, como hemos visto, el
desarrollo histórico nos lleva a la homogenización que es la pérdida de la originalidad.

2.2. Volver al origen.
Originalidad se relaciona con creatividad. El origen de la vida es
la creación de la vida. Si lo entendemos en un sentido biológico, el origen de cada vida humana es el acto creativo fruto de una interacción
amorosa, que, en el seno del claustro materno, produce el misterio y el
asombro de la fecundación de un nuevo ser, único y original.
En un sentido antropológico-sociológico el origen de los pueblos humanos (por la ley de correspondencia) aparece igualmente como un acto creativo de una fuerza o principio masculino y una fuerza
o principio femenino que en el seno de la Naturaleza produce el asombro y el misterio de la fecundación de una identidad social, única y original. La originalidad aparece así no solo dotada de vida, sino dotada
de su propia peculiaridad por la vida misma.
En un sentido físico volver al origen es volver a ese momento
mágico de la concepción. Pero los individuos y los pueblos humanos
no son solo entidades físicas (puramente biológicas), sino entidades
metafísicas. Así es que, en sentido metafísico ¿qué es volver al origen?
Volver al momento mágico de la concepción del primer concepto, de la
conceptualización. En el plano mental la concepción es la creación de
un concepto: el acto de recibir el nombre de la vida, y de recibir el poder o la capacidad de nombrar la vida.
Llamamos, pues, pueblos del origen a aquellos que guardan el
recuerdo del concepto de la vida que la vida les confirió para desarrollar; que mantienen las lenguas en las que adquirieron esos conceptos,
y que junto con esa memoria viva y esa lengua han desarrollado formas
culturales cuya función es sustentados sobre su origen, sustentar su vida propia, como parte necesaria del sostenimiento de la vida común
del planeta.
El recuerdo del origen aparece en la forma de mitemas o mitologías propias, susceptibles siempre de racionalización, pero no siempre desde fuera de la razón (de la lengua)que las refleja65. Por su parte
el mantenimiento de la propia originalidad, como fidelidad al origen,
aparece en formas culturales de relación e interacción con el entorno,
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basadas en el principio de sostener, preservar y transmitir a la generación sucesiva una forma de vida que le permite a ese pueblo mantener su
originalidad. Y una forma de originalidad que le permite a cada individuo de esa colectividad salvaguardar la vida colectiva.
Aunque el sentido de lo colectivo puede estar limitado, en principio, al propio grupo cultural, los pueblos de origen tienen todos ellos
un elemento corrector del tribalismo egocéntrico, y es que no disocian
nunca la vida colectiva del soporte último de toda vida: la vida de la naturaleza, la vida del planeta. Y esto es así, también debido a la ley de correspondencia que reflejan todos los mitos del origen: a saber, que la vida de la Naturaleza está indisolublemente asociada a la naturaleza de la
vida66 De aquí el carácter divino que aquella tiene sea como proyección, sea como reflejo del que corresponde a ésta67.
Es por eso que los pueblos del origen son, y han sido a lo largo
de toda su subsistencia, auténticos maestros del desarrollo sostenible68.
Puesto que el desarrollo sostenible es el reto que la humanidad
tiene planteado en este momento crítico de su historia llegamos aquí a
la conclusión de que:
A)

B)

C)

El desarrollo de un modelo insostenible (ecológica, económica,
cultural y humanamente) no solo es paralelo, sino que está causado por la aniquilación, sometimiento y asimilación degradativa de los pueblos del origen.
Que, paralelamente, el restablecimiento y la reactualización de
un modo sostenible de desarrollo es no solo paralelo, sino que
está íntimamente ligado al respeto, autonomía, dignificación y
preservación de los pueblos del origen.
Con eso concluimos que un modelo teórico y práctico de desarrollo sostenible es imposible sin el recuerdo de nuestro origen;
que crearlo es recordarnos (es ir al recuerdo y volver con él). Y
que para recordar lo que fuimos tenemos que acordarnos de los
que han seguido siendo “como sus dioses y sus ancestros los
crearon” (Levi-Strauss,l961).

El llamado pensamiento primitivo aparece así despojado de
nuestra brutalidad interpretativa, y se convierte en la ayuda indispensable para un regreso al origen de la originalidad creadora. Pues lo que
se crea o es vida, o no es cosa alguna.
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Se trata, como ha escrito James Redfield (l996), del encuentro
con aspectos de nosotros mismos que estamos intentando todavía recordar. Puesto que: “Ninguno de nosotros sabe con exactitud dónde reside actualmente la verdad de la evolución humana. Cada cultura del
mundo tiene una perspectiva ligeramente diferente, un modo particular de conciencia y cabe tomar lo mejor de cada una de ellas e integrarlas a fin de realizar un todo más ideal”.
O, en palabras de Herb Kawainui Kane : “Quizá solo cuando las
personas saben disfrutar de las diferencias como recurso de enriquecimiento cultural se vuelven verdaderamente civilizadas”
2.3. El viaje al origen: del “eterno retorno” al retorno a lo eterno.
Los aborígenes austrialianos distinguen entre el tiempo histórico y el tiempo del ensueño69. El tiempo de ensueño es el tiempo real, o
tiempo causativo, porque es el tiempo original. El tiempo histórico sería una mutación innecesaria de este tiempo “mítico”.
Pero ¿qué es el tiempo de ensueño?.Escribe Marlo Morgan(l995): “El tiempo de ensueño se divide en tres partes, según me dijeron (los aborígenes). Era el tiempo antes del tiempo; también existía
el tiempo de ensueño cuando apareció la Tierra, pero aún no tenía carácter.(...)Es la conciencia que ha formado la realidad. La tercera parte
del tiempo de ensueño es el presente. La ensoñación perdura, la conciencia sigue creando nuestro mundo”.
Sería muy complicado, dentro del propósito de esta ponencia,
desarrollar las interesantísimas implicaciones de esta concepción temporal. Pero para el propósito que nos ocupa podemos simplificar diciendo que el tiempo de ensueño es el tiempo consciente e interno.Esto es bastante sensato, dentro de la estructura analógica de correspondencias que estamos formulando, pues también en el sentido biológico, de origen de la vida individual, la concepción y la gestación son un
tiempo consciente e interno70.
Podríamos, pues, comparar al tiempo de ensueño como el tiempo de la concepción y de la gestación de la vida. Y al tiempo histórico
como el tiempo que sucede al nacimiento.
¿En qué consiste la mutación del tiempo histórico? En una ruptura y una desviación del origen y propósito para el cual vino esa vida
humana al mundo71.
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¿De dónde proviene esa ruptura? De un olvido, y una suplantación de los conceptos originales primero, y de la originalidad creadora
después a partir de la repetición, automatizada, de un patrón histórico
adquirido.
¿Qué posibilidad hay de sanar este patrón, que es un patrón (auto)destructivo? Conectar el presente con el origen. Conectar el sentido
del presente con ese sentido que fue perdido a través de la historia. Y
dotar a ese origen de una nueva finalidad: la integración de todas las culturas humanas dentro de una totalidad que las entiende como mutuamente complementarias y necesarias.
¿Qué lo conecta? La conciencia del presente.
¿En qué consiste la conciencia del presente? En la visión interior
de un sentido, original porque está “purificado” de las connotaciones
históricas espúreas y añadidas, pero dotado de una carga emocional
muy fuerte, la del autorrecuerdo, porque se retrotrae al sentido en su
origen de la vida en la tierra, y a la esencia de los grandes mensajes liberadores de las distintas tradiciones místicas, religiosas, y filosóficas
de los seres humanos que han vivido su vida en la tierra con plenitud
de sentido. Pero a más de esa visión interior, consiste en la conciencia
de la situación crítica de la sociedad actual; en la tensión estructural
que dicho contraste acarrea, y en la implicación personal de todos los
humanos dotados de madurez psíquica (fortaleza interna y sentido de
responsabilidad respecto a las necesidades de la vida colectiva) para
crear juntos modelos de experimentación en dicho sentido.
Tenemos ante nosotros el reto de crear un sentido de nuestra vida como pueblos humanos, cuya legitimidad trasciende la historia (la
historia del hecho consumado, que es la de la deformación de nuestras
ideas sobre nosotros y sobre los otros), y que la supera al ser, al mismo
tiempo, la explicación de nuestra pre-historia o ante-historia (de nuestra gestación e infancia como seres humanos). Un sentido interno que
se conecta con un sentido eterno, reactualizándolo y resituando a su
vez al sentido externo.
Lo que esto quiere decir es que la validación de estos sentidos
nuevos procede de su presencia en las concepciones originales de los
pueblos (en su doble sentido)72, de su persistencia, más o menos solapada, a lo largo de fases históricas externas contrapuestas, y de su eficacia, cada vez que se reencuentran y se recrean, para aportar soluciones
benéficas de originalidad.
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2.4. Concebir los conceptos.
Históricamente los pueblos del origen no necesitaron conceptualizar su fortaleza interna, su indarra, porque la vivían de modo natural73. Había llegado a ser para ellos una motivación espontánea para
seguir siendo ellos mismos.
Pero el concepto existió: está presente en sus mitos del origen y
en sus formas de relación social. Lo que ocurre es que “concebir”, que
es tanto “fecundar a la hembra” como “alumbrar al entendimiento”, es
el acto inicial de un proceso evolutivo que desemboca en la maduración biológica de la pubertad (edad de los ritos de paso: la adquisición
de la ardura).
Los pueblos del origen vivieron el concepto, experimentándolo
sostenidamente mientras estuvieron vigorosos. Cuando mediante las
tres formas de agresión y dominación básicas que hemos mencionado
en otro lugar74 fueron debilitados, perdieron sucesivamente sustatus
social, su cohesión comunitaria, y finalmente su indarra, la autoconfianza en su origen.
Es inevitable que la pérdida de confianza en ellos mismos tenga
su causa en la pérdida de su propia originalidad, pues fuera de ella entran a la historia de su dominador desde una posición excéntrica y con
un status degradado. Es llegados a este punto cuando necesitan un
nuevo nacimiento histórico del que nosotros seamos copartícipes: un
nuevo concepto de sí mismos reconocido por nosotros que los dignifique, que los eleve, que les permita a ellos reconocer y valorar su identidad, y a nosotros nos permita reconocer nuestra propia altura moral
a través de la rectificación de un error histórico. Pues es entonces cuando nos percibimos en el espejo del otro como los seres espirituales que
somos.
Los cronistas europeos comentan que, en la época de las conquistas, algunos pueblos indígenas no vieron acercarse a los conquistadores porque en sus lenguas no tenían el concepto de “barco”. La anédota, real o inventada, podría ponerse por pasiva. Tampoco los blancos
vieron al indígena sino al indigente, porque no tenían el concepto de él
como “hermano que te revelará tu propia originalidad y tu mismo origen”. Los Hopis estuvieron aguardando pacientemente que Pahána, el
hermano blanco, los vieran así, hasta que comprendieron que algún insondable cataclismo había debido ocurrir en su mente que le había he-
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cho no solo olvidar el pacto del origen, sino incluso olvidar que había
olvidado75.
Tenemos aún la oportunidad de concebirnos mutuamente como
iguales. Pero esto, para que realmente sea una concepción impecable,
pide una fase previa, estimulante, que llamamos incepción. La incepción es el estado de presencia que procede de una mente liberada de
prejuicios y que está receptiva para captar las ideas que la seducen: las
ideas que corresponden a actitudes vitales y a acciones valiosas, y a las
que ella les ha de dar el soporte intelectual para recobrar la seguridad
que necesitan después de haberse sentido acorraladas por un discurso
falsamente desmitificador (el pragmatismo que crea su propio mito: el
del vacío existencial).
Dada esta condición podemos intercambiarnos conocimientos y
reconocimientos, para beneficio mutuo. Tendremos ambos más poder
y más fortaleza; más integración social y más integridad personal. El indio no solo poder para ver el barco, sino para enseñar a construirlo sin
agredir a la naturaleza. El blanco fortaleza no solo para aprender a dominarse a sí mismo, en vez de someter al otro, sino, como el indio, para “saber enfrentarse a la muerte cuando ésta se acerca a él en su choque con la misma resolución con que se habrá enfrentado a ella cuando la supo presente en su corazón”76.
APÉNDICES
3.1. Epílogo. A.M.Beede: una historia original
En su obra “la Tradición del Indio Norteamericano” E.Thompson Beeton recogió la historia de A.M.Beede. Es una historia original,
que, aunque no muy frecuente, no es ciertamente una historia aislada.
Casos semejantes se han producido en muchos lugares del globo, en diferentes épocas históricas. De haber sido más frecuente el mundo actual no sería el mismo. Pero porque ha existido podemos buscar en ella
las constantes permanentes que conducen a la reconciliación del conquistador con su historia, y del conquistado con su situación.
Escribe E.Thompson Beeton77:
“En el verano de l912 conocí al padre A.M.Beede, un misionero
jesuita de Standing Rock, Fort Yates, Dakota del Norte. Se había establecido allí cuando era un joven y entusiasta religionista, convencido de
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que la mejor vocación en este mundo era la de misionero, y de que su
mayor victoria sería la conversión de esos indios a su forma particular
de cristianismo.
“Comenzó, como hacen todos los misioneros sinceros y dedicados, por aprender la lengua y estudiar la filosofía del pueblo al que esperaba poder influir. Cuando le conocí ya había dejado de llamarlos
descarriados paganos y admitía ya que se trataba de una noble raza con
unos altos valores religiosos y morales. Poco tiempo después reconocía
que la Cabaña Sagrada de la nación sioux era una auténtica Iglesia de
Dios, que no tenemos derecho a proscribir.
“Cuando fui a Standing Rock, con una docena de mis alumnos,
en l927, pregunté por el Padre Beede, pero no lo encontré. En su lugar
encontré al abogado Beede y oí la historia de un noble y sincero mensajero.
“En efecto -me dijo- comprendí que los sioux adoraban al único Dios verdadero y que su religión era buena y verdadera. No necesitan misioneros pero sí necesitan un abogado que los defienda en los
tribunales.
“Así que dejé mi función como misionero y me puse a estudiar
Derecho. Al cabo de unos años fui admitido en el Colegio de Abogados
de Dakota del Norte, y en la actualidad soy su abogado autorizado en
todos aquellos casos que se ven en los tribunales que afectan a los indios.
“Los misioneros, por supuesto, me han exclaustrado, y los de la
Agencia India me odian. Los indios no pueden pagarme nada o casi nada por mis servicios. Vivo en una pequeña choza que yo mismo me
construí y me hago yo mismo la comida.
“Pero me enorgullezco de consagrar mis últimos días y mis últimas fuerzas al servicio de esta raza noble y oprimida”.
A través de su proceso de aprendizaje A.M.Beede llegó a entender perfectamente que el indio es, en verdad, “el otro al que necesito
para llegar a ser yo mismo”.
3.2. Sincronicidad de los mitos del origen
Cf.archivo C.
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3.3. Glosario de conceptos hololingüísticos
Para cualquier persona benevolente que se introduce en un nuevo sistema de interpretación nada hay más irritante que encontrarse
con términos nuevos, o con acepciones distintas de términos habituales que no se expliquen y se definan adecuadamente.
Con la intención de facilitar la comprensión a tal lector benevolente hemos preparado esta primicia de glosario hololingüístico, pero
ha de entenderse que:
-no es extensivo, y solo hemos incluido aquí los conceptos que
directa o indirectamente tienen relación con el contenido de la ponencia.
-Que no tiene una función estrecha y cerrada, sino inceptiva, estimuladora y sugeridora de nuevos significados que faculten el intercambio paritario entre el pensamiento indigenista y el pensamiento
moderno, a fin de facilitar su mutua atracción y su mutua reconciliación.
Hemos expresado en éuskara algunos de esos conceptos cuando
en español resulta difícil dar cuenta de su exacto contenido. En otros
casos hemos optado por definiciones metafóricas.
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GLOSARIO
1. Aborígenes-.

2. Absorción unilateral-.

3. Agresión, formas de-.

4. Alienación-.
5 .Alma-.
6. Aloha-.
7. Ambilingüismo-.
8. Ardura-.

9. Aroha-.
10. Bizitza-.

11. Catarsis-.

Aquellos individuos, pueblos y naciones humanas que en el tiempo del fin (el fin de un ciclo histórico insostenible) poseen claves de supervivencia colectiva merced a su fidelidad al
recuerdo del origen.Vide. mitos del origen,
origen de los pueblos; pueblos del origen.
Etapa final en la que el híbrido intermedio de
varios mescolajes sucesivos se disuelve como
parte supletoria de la cultura dominante, y tenue rastro o sombra de la cultura dominada.
Exteriorización del patrón histórico de dominación-sumisión a través del genocidio, el desarraigo y la asimilación.
Pérdida de la conciencia del propio bien por
usurpación del bien ajeno. Cf. dualismo.
Asiento o sede de los valores individuales y colectivos originados por el Espíritu.
En hawaiano, actitud vital expresiva de la integridad.
Adquisición completa de dos o más lenguas
distintas.
Actitud adquirida que consiste en tomar la responsabilidad de la propia vida. Y en vivir la vida propia de modo responsable: respondiendo
ante los que nos suceden de la herencia material, intelectual y espiritual que nos han legado
aquellos a quienes continuamos.
Como actitud psicológica individual, combinada con la indarra personal produce la integridad personal. Como actitud social combinada con la indarra social produce la integridad social.
Equivalente maorí de la ardura.
Proceso de transformación de la fuerza externa en fortaleza interna(cf.indarra) y de la responsabilidad interna en responsabilidad externa(cf.ardura).
Resolución de un conflicto sobre el punto crítico de desintegración mediante la energía for-

220 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

midable que aporta la positivación de la fuerza
sustractiva de la contradicción.
Cf. Dualismo.
12. Ciencia del bien y del mal-.
13. Civilización insostenible-. La que en lugar de sustentarse sobre el respeto
y la confianza de las leyes que sostienen la vida
se sostiene sobre el miedo de que lo que vendrá
cuando se prescinda de tal civilización provisional y transitoria será todavía peor que lo
que ella ofrece.
14. Concebir los conceptos-. Cf. Conceptualización.
En sentido hololingüístico “concebir los con15. Conceptualización-.
ceptos”, entendiéndolo como “captación de las
ideas que desarrollan lógicamente los valores
anímicos y que se exteriorizan mediante actitudes y acciones valiosas (integradoras)”.
Unificación de sentido mediante integración
16. Conciencia-.
de sentimiento, pensamiento y acción.
17. Conciencia autocéntrica-. Fase fluida de conciencia que aspira a la consciencia.
Integración de esencia y existencia.
18. Consciencia-.
19. Conflicto-.
Resultado de la pérdida de la ardura por una
dislocación correlativa de dos (o más) partes
de un continuo que provoca en una de ellas
violencia externa por debilitamiento interno, y
en la otra violentamiento interno por debilidad externa.
Un conflicto se resuelve mediante integración,
y se mantiene mediante la contradicción acumulativa.
20. Contradicción acumulativa-. Resultante de la sustracción de los aspectos positivos de partes relacionadas entre sí de
modo conflictivo.
En sentido general la actividad del segmento
21. Co-operatividad-.
social que en cada tiempo de crisis tiene capacidad de operar el cambio evolutivo al anticipar, actualizándolo, el tiempo nuevo. Esta capacidad procede de poseer la visión interna de
la solución razonable a las necesidades externas y de plasmar la futura estructura de funcionamiento en su funcionamiento actual.
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Con referencia al tiempo actual: sector social
que puede producir el intercambio paritario
entre los individuos, las naciones y los pueblos
por estar dotado de una cosmovisión cooperadora y de una estructura económico-social
cooperativa.
22. Cosmovisión-.
Todo sistema de visión que posee, al menos,
tres lentes o una lente trifocal: la de la visión
lejana, la de la visión cercana y la de la visión
nocturna (la noche de los sentidos versus el
sentido de la noche).
23. Cuerpo vivo-.
Cf. gorputza.
24. Deformación metonímica-.
Identificación de la parte con el todo.
25. Desarrollo sostenible-.
Aquel que satisface las necesidades espirituales, mentales (lingüísticoculturales) y materiales de todos y cada uno de los individuos y
pueblos humanos, sin limitar el potencial para
satisfacer tales necesidades en las generaciones
sucesivas.
26. Desintegración -.
Punto final de un conflicto no resuelto. Si en
este punto crítico el hombre o la sociedad se
dejan guiar por el tiempo interno, la propia
experiencia del momento puede resolver el
conflicto (experiencia catártica). Si se aferran
al tiempo externo, el conflicto destruye la propia identidad.
27. Dicotomismo-.
Estructura paradójica de percepción de la realidad inducida por el dualismo. Se positiva tomándola como punto de partida(la pregunta
que ha de ser respondida)para la integración.
Cuando se logra la integración desde el dicotomismo, la estructura resultante es más equilibrada aún aquella a la que el dualismo reemplazó, ya que incorpora elementos de inmunización.
28. Dios-.
(En cuanto El Sin Nombre). El Espíritu Original. El Gran Silencio, entre los amerindios
norteamericanos.
29. Discurso de la desigualdad-.
1. Distorsión de la percepción de la realidad externa por ignorancia o rechazo del principio de igualdad.
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2. Ocultamiento a la percepción de la igualdad
con el ser de los otros tras un sistema de ideas.
(En cuanto nombrada). El Creador, El Gran
30. Divinidad-.
Espíritu, la Originalidad del Espíritu. WakanTanka entre los indios norteamericanos.
31. Dualismo-.
Sistema de ideación del discurso de la desigualdad. Es la “ciencia del bien y del mal” que expulsa al hombre del Paraíso de la Vida mediante el veneno mental de identificar como bueno
el bien propio, y como malo el bien ajeno, justificando así como “buena” la apropiación indebida o la supresión de dicho bien ajeno. Produce la carencia en ambas partes intrínsecamente complementarias, en el agresor por alienación; en el agredido por enajenación.
Pérdida del propio bien por sometimiento a la
32. Enajenación-.
agresión ajena.
33. Espacios lingüísticos-.
Círculos concéntricos de percepción metalingüística de la realidad física.
Origen de la materia o sustancia primordial y
34. Espíritu-.
de los valores anímicos.
País Vasco.
35. Euskadi-.
País del éuskera o éuskara.
36. Euskal-Herria-.
37. Éuskera-.
éuskara.
Lengua original de una civilización no indoeu38. Éuskara-.
ropea asentada a ambos lados del Pirineo. No
tiene relación con la civilización indoeuropea,
pero no se puede descartar que haya podido tenerla con la civilización pre-indoeuropea.
Pueblo europeo del origen que habla éuskera.
39. Euskaldun-.
40. Fortaleza interna-.
Evolución activa de la indarra.
Involución reactiva de la indarra.
41. Fuerza bruta-.
En éuskera “cadáver”. Equivale a “pura mate42. Gorpu-.
ria”.
Unión de dos contrarios unidos por el nombre
43. Gorputza-.
(gorpu+Hutsa).
44. Graduación del proceso-. Sin renunciar a la visión, secuenciación de las
etapas de una ascensión al Aconcagua (las
cumbres eternas).
45. Harrijasoketa-.
En éuskera “levantamiento de piedra”. Deporte
tradicional vasco que ejemplifica el uso de la
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46. Hololingüística-.

47. Huts-.

48. Incepción-.

49. Inconsciencia-.

50. Indalo-.

51. Indarra-.

52. Injusticia-.

53. Integración-.

54. Integridad personal-.
55 .Integridad social-.

indarra fuera de un patrón histórico de dominio o de sumisión, o, lo que es lo mismo, dentro de una demostración artística de superación de límites autoimpuestos.
Teoría autoconsistente de la experiencia lingüística. Sistema de conocimiento de la vida de
las lenguas que comporta y aporta un reconocimiento de la Lengua de la vida. Articula ambos niveles a través de una Teoría del aprendizaje (cf.Sánchez Carrión, l986, l991).
Palabra polisémica en éuskara: Hueco, vacío,
cero, pureza, simplicidad, carencia...En sentido estético-metafísico es la energía pura.
Fase de silencio interno previa a la concep(tualiza)ción. Produce el encuentro de la situación
externa con la visión interna.
1. Falta de conciencia.
2-.Contradicción acumulativa entre sentimiento,pensamiento y acción.
Una de las representaciones simbólicas de la
conciencia humana autocéntrica producida
por la cultura aborigen de El Argar (Almería,
España, Ed. Bronce).
Fuerza vital innata. Se bloquea mediante el
ataque al ser de uno mismo o de los otros. Se
expande mediante el vivir, hacer vivir y dejar
vivir. En el primer caso involuciona en fuerza
bruta. En el segundo evoluciona en fortaleza
interna.
“La injusticia se produce cuando un grupo es
tratado según la cultura de otro grupo” (Hiwi
Tauroa, escritor maorí).
Resolución de una contradicción conflictiva
mediante la suma de los aspectos positivos de
las partes que anulando aspectos negativos
produce en cada una de ellas un incremento de
fuerza(indarra) y responsabilidad (ardura).
Síntesis psicológica de ardura+indarra.
Síntesis sociológica de ardura+indarra.
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56. Intercambio paritario-.

57. Intuición-.

58. Materia primordial-.

59. Mellizaje-.
60. Mescolaje-.

61. Mestizaje-.

Síntesis de equilibrio entre culturas que en
unos casos revalorando lo que dan, y en otros
casos revalorando lo que toman, sustituyen un
patrón histórico de dominio/subordinación
por la conciencia de su igualdad de valor y de
mutua compatibilidad y/o complementariedad de sentido dentro de un nuevo modelo
global de desarrollo sostenible.
1-Procedimiento de acceso al sistema anímico
de información interna. 2.Lengua viva del alma. 3.Alma del Lenguaje de la Vida. Se capta
del plano estético-simbólico a través del silencio interno.
Origen de las formas primordiales. Estas crean
a su vez, por combinación, la pluralidad múltiple de formas derivadas.
Cf.ambilingüismo.
Síntesis en falso de dos culturas debido a que el
fruto o efecto de cada aproximación, intercambio y asociación entre ellas posee como dominantes los rasgos de una sola de ellas, y como
recesivos los rasgos de la otra. A la primera cultura la llamamos dominante, y a la segunda
dominada.
El mescolaje desemboca en la absorción unilateral.
Cruce biológico entre individuos de razas y/o
culturas diferentes.El mestizaje no presupone
necesariamente el mescolaje. Lo supone exclusivamente cuando en sus relaciones mutuas los
progenitores reproducen los patrones históricos de dominio-subordinación que rigen en el
entorno social desintegrado o conflictivo en el
que habitan. Si el entorno es integrado el mestizaje mantiene siempre la(s) lengua(s) y cultura(s)del entorno.Y aun cuando no lo sea, la
pareja humana puede siempre resolver creativamente una situación histórica conflictiva
propiciando en sus hijos la resolución de una
contradicción social y de este modo contribu-
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62. Mitemas-.
63. Mitos del origen-.

64. Muerte-.
65. Muerte externa-.
66. Muerte interna-.
67. Mundo-.

68. Noche Oscura del Alma-

69. Origen de los pueblos-.

70. Originalidad-.

71. Originalidad sostenida-.

72. Osotasuna-.
73. Paradigma-.

74. Paradigma creativo-.

75. Paradigma de totalidad-.
76. Patrón artístico-.

yendo, a través de ellos, a un cambio co-operativo.
Cada una de las unidades simbólicas significativas de un mito originario.
Paradigma artístico que neutraliza la acción
desintegradora de los patrones históricos mediante la recreación sincrónica y la reproducción social de la génesis del pensamiento creativo. Cf.pensamiento mágico.
Tiene un sentido diferente según se refiera a
muerte interna o muerte externa.
Cf. tránsito.
Cf.desintegración.
Realidad externa que se percibe borrosamente
y con la que se tropieza si falta la visión interna.
.Cosmovisión de Juan de Yepes (San Juan de la
Cruz). Una de las más completas de la lengua
castellana.
El espíritu. Uno en su causa, plural en sus formas. Uno en su intención, plural en sus manifestaciones.Vd. también pueblos del origen.
1.Impulso creativo.
2.Impulso inicial que genera u origina el pensamiento.
1.Desarrollo sostenible en adaptación creativa
a los retos sincrónicos de la existencia.
2. Desarrollo sostenido del pensamiento creativo.
En euskera: completamiento, plenitud.
Haz de ideas relacionadas entre sí de modo coherente a través de reglas de analogía, correspondencia, inferencia y causa-efecto.
Pensamiento coherente actualizado a través de
una actitud consciente que utiliza la indarra al
servicio de la superación de límites autoimpuestos y dentro del respeto y reconocimiento
hacia modelos sostenibles de existencia.
Cf.totalidad.
Cf. harrijasoketa, y paradigma creativo.
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77. Patrón de dominio-.

Pensamiento incoherente automatizado en
forma de actitud inconsciente mediante el
cual, aquél que desconfía de su fortaleza interna o indarra, utiliza la violencia sobre el otro
para creer en su propia fuerza.
78. Patrones históricos-.
En sentido general, pensamiento abusivo y
aburrido resultado de la repetición inconsciente de un pensamiento desconectado de su
fuente o impulso originario. En sentido específico, patrones de dominio y de sumisión.
Pensamiento incoherente automatizado en
79. Patrón de sumisión-.
forma de actitud insconsciente mediante el
cual aquel dotado de fortaleza interna atribuye
al que ejerce violencia sobre él, la misma o mayor fortaleza interna que él mismo posee, concediendo así poder a la fuerza bruta externa y
rindiendo al otro el poder de su propia fortaleza interna.
El que salva impecablemente limitaciones his80. Pensamiento creativo-.
tóricas al conectar sincrónicamente origen y finalidad.
81. Pensamiento histórico-. El que acepta como insuperables límites autoimpuestos, bien porque no los ve, bien porque viéndolos los considera imposibles de
franquear. En el primer caso tenemos el pensamiento inhibido. En el segundo, el pensamiento inhibidor.
El pensamiento inhibido y el pensamiento inhibidor inhiben ambos el pensamiento auténtico, que en nuestra teoría es un acto sincrónico.
1-.Paradigma artístico que simboliza cómo se
82. Pensamiento mágico-.
crea el pensamiento.
2-.Pensamiento creativo expresado en forma
artística o simbólica para evitar su desviación y
subsecuente desvitalización por parte de un
patrón histórico.
83. Pensamiento subvencionado-. Acuerdo al que llegan el pensamiento inhibido y el pensamiento inhibidor, mediante el
cual el primero se compromete a no ver los límites autoimpuestos como franqueables a
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84. Praxis hololingüística-.
85. Principio de igualdad-.
86. Pueblos amerindios-.
87. Pueblos del origen-.

88. Pueblos modernos-.

89. Pueblos terminales-.

cambio de que este le resuelva limitaciones puramente económicas que previamente le ha
puesto.
El acuerdo o pacto se produce exclusivamente
a partir del momento en que el pensamiento
inhibido, por haber entrado en contacto con
un pensamiento creativo, tiene la capacidad de
ver como autoimpuestos y franqueables los límites históricos.
1-.Actua(liza)ción del pensamiento. 2-Acción
sobre el pensamiento.Cf.reflexividad.
Ley que induce el desarrollo de un paradigma
de totalidad.
Pueblos americanos del origen.
1-.Aquellos que merced a la persistencia de su
propia originalidad mantienen viva para todos
la conciencia del origen de los pueblos(la Naturaleza y el Espíritu), permitiendo comprender la biodiversidad cultural como encausada
o incardinada en la biodiversidad física, al
margen de los patrones históricos adquiridos y
a causa de la naturaleza o esencia misma de la
vida: una en su causa, plural en su manifestación.
2-.Desde la perspectiva occidental: “el Otro al
que necesitamos para poder ser nosotros mismos”.
Aquellos que presentan un conflicto o contradicción no resuelta entre origen y finalidad,
siendo así la expresión de la contradicción
fundamental de este período histórico. La contradicción se puede resolver mediante integración o desintegración. En el primer caso los
pueblos modernos volverán a ser originales
(“renacimiento de los pueblos”), en el segundo
se convierten en pueblos terminales.
Los que por concebirse a sí mismos como el
fin de la historia niegan a los otros el libre desenvolvimiento de su originalidad. Dada la
mutua necesidad entre los pueblos como partes complementarias de un todo se convierten
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así en la “enfermedad terminal” de una civilización insostenible.
Motivación anímica, emanada del principio de
90. Pureza de intención-.
igualdad, que faculta el reflejo en acción del
pensamiento, y la reflexión intelectual creativa
sobre la acción. Ud. también reflexividad.
91. Reflexividad-.
Interestimulación continua de pensamiento y
acción dentro de una estructura de aprendizaje cuando ambas comparten una misma intención integradora.
Vd.tiempo nuevo.
92. Renacimiento-.
93. Silencio interno-.
Aquietamiento de la mente que faculta el contacto con la intuición. Se logra cuando la mente trasciende el dualismo: ni lo reproduce ni lo
juzga, simplemente lo observa hasta que se
desvanece.
Coincidencias significativas debido a la corres94. Sincronicidad-.
pondencia entre planos o niveles interconectados.
Visión de cerca que corrige la hiperme95. Situación, diagnóstico de la-.
tropía. La hipermetropía produce fatiga ocular,
mental y muscular si antes de ponerse en marcha hacia el horizonte lejano no se da uno
cuenta exactamente de quién es y en dónde está.
Vd.materia primordial.
96. Sustancia primordial-.
97. TAEL-.
Teoría Autoconsistente de la Experiencia Lingüística.Cf.Hololingüística.
Tensión estructural que resuelve el tiempo crí98. Tensión de ruptura-.
tico.
99. Tensión estructural-.
Dadas la visión interior y el diagnóstico de la
situación, la distancia entre ambos y el camino
que se hace al andar. Al ser camino por el que
se circula, desemboca más tarde o más temprano en la visión interior.
100. Teoría hololingüística-. 1.Pensamiento para la acción.
2-.Reflexión sobre la acción.
Hololingüísticamente:efecto de la percepción
101. Tiempo-.
del movimiento en el espacio (cf.p.ej.en castellano las expresiones “despacio”- de espacio-
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“espaciar el tiempo”; “espacios de tiempo”, “estar a dos horas de camino”, etc.)
102. Tiempo cíclico-.
Efecto de la medición del movimiento en un
espacio cuatridimensional en el que al final de
cada ciclo la materia física y la esencia anímica
regresan cada una de ellas a su origen.
103. Tiempo crítico o tiempo de crisis-. Línea secante de intersección entre el
tiempo interno y el tiempo externo, y entre los
radios vectores del tiempo cíclico y del tiempo
lineal. El desarrollo del hombre interno se ve
así secado o cortado por el tiempo externo, y el
movimiento del hombre externo se ve cuestionado por las necesidades del hombre interno.
Psicológicamente este choque en un punto de
dos vectores que se cortan se percibe como
sensación de vacío del hombre interno, y como
cansancio o sensación de hastío del hombre
externo.
104. Tiempo externo-.
Efecto de la percepción del espacio como tridimensional.
105. Tiempo interno-.
Efecto de la percepción del espacio como cuatridimensional.
106. Tiempo lineal-.
Medición del movimiento de un cuerpo en un
espacio exterior en el que, a medida que avanza por la imaginaria longitudinal, queda igualmente alejado del punto de partida y del de llegada.
107. Tiempo nuevo o “renacimiento”.- Resolución de la contradicción que
plantea el tiempo crítico mediante la apertura
a un nuevo espacio que integra los dos vectores que colisionan. Esto se hace mediante la
prolongación del vector lineal hacia la curvatura que representa su círculo de origen, y mediante el alineamiento del vector interno hacia
la profundidad que representa el encuentro de
una nueva finalidad.
Conjunto que es mucho más que la simple su108. Totalidad-.
ma de las partes por estar formado por: a)la
suma de las partes; b)la conciencia de su equivalencia; c) la consciencia de su unidad en su
mutua diversidad.
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109. Tránsito-.

110. Utopía-.
111. Valor extrínseco-.

112. Valor intrínseco-.

113. Valores-.

114. Vasco-.

115. Vida-.
116. Vida humana-.

117. Vigor-.
118. Visión interna-.

119. Voz del Silencio-.
120. ZENBAT GARA-.

Desde el pensamiento aborigen la muerte no
existe sino como encuentro externo con la visión interna. Por eso conviene que ésta haya sido lo más hermosa posible.
Visión a distancia que corrige la miopía.
Capacidad de neutralización y superación de
patrones históricos de dependencia y dominio.
Efecto del valor intrínseco.
Capacidad de neutralización y superación de
patrones históricos interiorizados de dependencia y dominio que genera el valor extrínseco.
Cualidades del alma. Se reconocen porque
“dan ánimo y animan”, es decir, comunican vida siempre y en todas partes.
Pueblo moderno que reproduce la contradicción de los pueblos modernos debido a encontrarse en la confluencia entre una cultura original no indoeuropea marginal a los patrones
históricos de dominio y sumisión y una civilización indoeuropea que ha generalizado históricamente dichos patrones de desigualdad y
marginación.
cf.bizitza.
Oportunidad cósmica de reunificación, a través de los valores anímicos, de dos contrarios
unidos por el nombre.
Es el concepto que en español mejor traduce el
contenido de la indarra.
Sistema de interpretación y regulación de las
contradicciones de la visión externa a través de
su ajuste con la intuición trascendente.
Cf. intuición.
En éuskera “¿cuántos somos?”. Nombre de un
proyecto original, surgido en el seno de la sociedad euskaldun de la conjunción de la teoría
hololingüística y de la experiencia de un colectivo de normalización del uso social del éuskara.

La importancia de los pueblos del origen 231

NOTAS
1

2

3

4
5

6

La sociolingüística fue nuestro punto de partida (cf.l972, l974), pero a través de
una lingüística de la existencia (l981a, l981b) desembocamos en un territorio
nuevo(l987, l991) al que llamamos hololingüística. A su vez la hololingüística
parte de una teoría universal del aprendizaje lingüístico que permite explicar
racionalmente la vida de las lenguas humanas (l987, l991), y en su momento
actual nos conduce a un metalenguaje de la vida(1993,l997), cf.también el glosario hololingüístico que acompaña esta ponencia).
“Necesitamos tomar partido en el sentido estricto de adquirir una perspectiva
en favor del conflicto y la desigualdad lingüística, o en favor del equilibrio y la
equiparación real. Cuando estudiamos el conflicto lingüístico no nos podemos
eliminar del cuadro general: estamos inmersos en él y sus leyes nos afectan. Somos parte de la lengua, y cuando la analizamos no podemos prescindir del hecho de que es la lengua quien se analiza a sí misma. En cierto modo no podemos ser objetivos (ni mucho menos imparciales) y ello, si lo entendemos en su
justa proporción, es la demostración misma de que podemos ser racionales”.
Sánchez Carrión, l991, l72.
En una teoría que es, como todo el pensamiento aborigen, un pensamiento para la acción, la generalización se obtiene mediante el reconocimiento por parte de los otros de que tal sistema de interpretación refleja fielmente su aprendizaje mediante experiencia, y del consentimiento en incorporar la reflexión
para nuevas formas de actuación. No es, pues, un apriorismo, sino un aposteriorismo. De lo contrario incurriría en los mismos errores que pretende evitar
(la cerrazón dogmática).
Cf.nota 1 supra.
“Objetivo” tiene en el pensamiento occidental dos sentidos diferentes: 1-Perteneciente o relativo al objeto en sí, y no a nuestro modo de sentir. 2-.Finalidad.
Nosotros empleamos este concepto desde el segundo sentido hacia el primero,
es decir como “finalidad que no separa el sujeto del objeto ni de otros sujetos,
sino que incluye a todos dentro de un paradigma de totalidad”.
La separación sujeto y objeto, que es insostenible, p.ej, en el marco de la física
cuántica (cf.Zukav,1981), es propia de un sistema dualista de percepción.
Diacrónico en el sentido de que es una de nuestras vivencias, no la única, de
aprendizaje. Por su parte “subjetivo”, dentro de nuestro sistema de interpretación, no quiere decir “perteneciente o relativo al sujeto, considerado en oposición al mundo externo”, ni tampoco “relativo a nuestro modo de pensar y sentir, y no al objeto en sí mismo”, definiciones ambas del concepto en castellano,
sino “objeto incorporado a través de una decisión responsable a la estructura
de la propia personalidad”. Lo subjetivo es así una identidad o una percepción
social interiorizada; lo objetivo una identidad o una percepción individual socializadora. Lo subjetivo es una participación personal; lo objetivo una compartición grupal: tanto más “objetiva” cuanto más compartidora. No hemos in-
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cluido la redefinición de estos términos en el glosario, tan claros al pensamiento aborigen como extraños al pensamiento moderno.
Deseuskaldunizado quiere decir :”que ha perdido el euskera o vascuence”.
Que incluyen, p.ej. desde el estudio de un ámbito tradicional típicamente rural
(l981b) hasta un ámbito industrial macrourbano (1997).
Euskerología: conocimientos relativos al éuskara o lengua vasca.
Ya lo mencioné en una entrevista :”Este es un pueblo en el que están concentradas todas las contradicciones del hombre actual. Por decirlo de otra forma:
es como si dentro de la piel de una misma persona pervivieran el indio norteamericano y el financiero de Wall Street y si cada hombre o mujer de esta tierra
no encuentran dentro de sí la manera de escuchar esas dos voces,entonces la esquizofrenia lo destruye” (cf.Txema García,l995,6).
La famosa novela del escritor escocés R.L.Stevenson.
Cf.Barandiarán, l972.
Cf.a este respecto el interesantísimo trabajo de J.A.Urbeltz(1994)
En una estructura igualitaria no hay superior ni inferior, y como dice el indio
oglala Hehaka Sapa: “El centro del universo está en todas partes”.
Urtzi es documentalmente mencionado por primera vez por un peregrino
francés del siglo XII, Aimery Picaud, que lo interpreta como el nombre en éuskara de Dios:”Deus vocant Urcia”. Creo que representaba más bien a “la fuerza
o energía divina manifestada”.
Hartsuaga(l987) ha hecho un trabajo contrastivo muy interesante entre la mitología vasca y la indoeuropea.
En el deporte rural, en la danza(cf.Urbeltz), en el folklore, en el sustrato profundo del acervo lingüístico, en la tradición festiva, en ciertas formas artísticas
y en ciertas estructuras sociales tradicionales.
Juaristi(1996)basándose en las conclusiones obtenidas del análisis de contenido del”Repertorio de Locuciones del Habla Popular Vasca” de Justo Mokoroa(l990) hace una serie de reflexiones sobre las relaciones con los bienes de
aquellos que han desarrollado sus relaciones cotidianas en éuskara.
Ya Frithjof Schuon describe el carácter del indio americano con estas dos palabras que son perfectamente transportables al carácter eúskaro: “acto y secreto;
acto fulgurante si es preciso, y secreto impasible”(cf.Olañeta, l990). Esta parquedad verbal y secretismo tienen mucho que ver, en el caso eúskaro, con la
pérdida de muchas claves ancestrales al fracturarse el proceso de transmisión
de la cosmovisión tradicional.
La extrapolación es mía, pero tengo la convicción de que no contradice el trabajo de Juaristi ni traiciona lo más mínimo el pensamiento aborigen.
“Su raza vive en él; piensa como ellos, sus lealtades son las de ellos; su memoria se remonta a los inicios de ellos; su consejero es la larga experiencia de ellos”
(P.Donnchadh O’Floinn, sobre los irlandeses).
“La naturaleza es el almacén de vida potencial de las futuras generaciones y es
sagrada”. (Audrey Shenandoah, escritora Onaga; cf.Wilson, 225)
“¿Quieres decir que no todo el mundo es feliz como nosotros?”(Tsering Dolma, granjero Ladaki, vide Wilson Schaef, l99).
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“La Tierra no solo es un bien raíz(...).La tierra es parte de los pueblos indígenas. Tiene que ser entendida dentro del contexto de la espiritualidad de estos y
de su sentido holístico de la creación y de la humanidad(...) Una persona indígena sin tierras es una persona que corre auténtico peligro”. Rev. Paul Reeves, anciano maorí. Apud Wilson, 64. “Debemos de respetar a nuestra Madre, la Tierra, o nunca podremos crecer como seres humanos, sus hijos” (Phil Lane, de
los Lakota Yankton”.
Cf.Lacarra, l957 y Sánchez Carrión, l980.
Los vascos aparecen en la historia u operando dentro del Estado u operando
en contra de él: y eso tanto en Europa como en América.
Una síntesis de la historia del País Vasco puede verse en Martín de Ugalde, l980;
García de Cortázar y Lorenzo Espinosa, l988. X. Erize (l997) ha esbozado por
primera vez las líneas generales de esa historia no desde la perspectiva de los
estados, sino de la comunidad lingüística, planteamiento que es el que yo mismo he argumentado como el más consistente por más universalizador (cf.Sánchez Carrión, l992a).
Cf.E.Goyenetxe “Le Pays Basque”, pp.381 y ss.
l993a.Esa paradoja ya la mencionan Siadeco en l979 y R. de Olabuenaga et alii
en l981.
Cf.”El Espacio Bilingüe”(1981a) pp.83-95 sobre la estructura de una dicotomía
y la naturaleza de la resolución de las oposiciones entre contrarios.
Con motivo de la elevación a los altares del primer beato de raza gitana, Ceferino Giménez Malla, los obispos españoles han tenido la humildad y el valor
de reconocer que: (en)”la presencia evangelizadora entre los gitanos, junto a
luces descubrimos también sombras. Así junto al ánimo y deseo de desarrollo
de este pueblo, tal vez nos hemos centrado casi exclusivamente en combatir la
pobreza que ha acompañado y acompaña a muchos de sus miembros, olvidando que lo específico de este grupo humano es la diversidad o diferencia cultural.
Confundir la diferencia con la pobreza o resaltar una y olvidar otra ha hecho
que los gitanos hayan sido tratados como destinatarios de la caridad o acción
social y no como sujetos de evangelización. Esto ha motivado, como respuesta, el sentimiento de ser “usuarios” de los servicios que la Iglesia les presta, pero no miembros vivos de la comunidad eclesial.
“El mismo error se ha dado en la sociedad paya, que no ha tenido en cuenta la
dignidad de la cultura diferente.
“No se ha aceptado la diversidad del pueblo gitano, se les ha querido asimilar
en una sociedad que no respetaba sus modos y costumbres, que creía que la integración consistía en una despersonalización gitana, acomodándose a nuestras
maneras y abandonando sus raíces y tradiciones.
“En este Año Europeo contra el Racismo, y desde la oportunidad que nos ofrece la beatificación de Ceferino Giménez Malla, queremos recordar que toda integración supone un compromiso para estar dispuestos a compartir, a convivir, a acercarse al otro para aceptar la diferencia, y para hacerlo con una actitud comprensiva y solidaria”. Mensaje de los obispos españoles con motivo de

234 Los Derechos de los Pueblos Indios y el Estado

32
33

34
35

36

37
38
39
40

41

42

la beatificación de Ceferino Giménez Malla.Diario de Menorca, 3 de mayo,
l997, página l6.
Cf.S.Rotger, l997.
Entre otras cosas porque el aborigen es un preservador nato de las riquezas naturales de un País. Y la riqueza natural y la originalidad cultural de un País serán en el futuro más próximo los resortes curativos a donde la humanidad acudirá para recomponer el equilibrio planetario.
Como dice el escritor aborigen australiano Burnum Burnum: “La ecología moderna puede aprender mucho de la gente que ha manejado y mantenido su
mundo en tan buen estado durante miles de años”.
Cf.Sánchez Carrión, l987 y l991 cap.XI de la 2ª parte.
“Estas eran las claves, el dinero y la envidia. Si no se puede controlar el dinero
y el deseo de dinero, no se puede controlar a las personas. Si nosotros los sioux
íbamos a mantenernos en nuestra vida tradicional, teníamos que luchar para
protegerla. Debíamos luchar contra la idea de que el pueblo se volviera más y
más interesado en gastar dinero que en su religión, familias, hogares y granjas.
Si no hacíamos esto, si la felicidad debía basarse en tener tanto dinero como se
pudiera reunir, entonces los sioux se volverían mucho menos rojos y mucho
más blancos”. (Fools Crow, Sioux Teton). Apud Olañeta, l990.
Ni un pueblo aborigen es un pueblo acabado, ni un pueblo moderno es necesariamente un pueblo terminal: pero para que no termine siendo un pueblo
terminal es necesario que no acabe con los pueblos aborígenes. Cf.estos conceptos en el glosario.
Iparralde es el norte de Euskal-Herria, bajo el Estado francés.
Cf.nota 42.
He desarrollado este tema en l992b.
Utilizo indarra en el sentido antropológico patrimonial del concepto, tal y como ha funcionado tradicionalmente en las sociedades rurales de Euskal-Herria, y no en el uso que se le da en el éuskara urbano y moderno.
Escribe Urbeltz (op.cit, pag.532) que “la cultura tradicional vasca(...)no ha olvidado haber sido construida sobre el modelo cognoscitivo del oso y sus polarizaciones masculinas y femeninas: buscar la inteligencia de la madre y la fuerza del padre. Este es un principio de interna sabiduría, un modelo de permanente vitalidad”. Tiene razón, pero la inteligencia de la madre está en su ardura. Y la fuerza del padre es su indarra. Y además ambos conceptos se entrecruzan de un modo definido.
“Hace mucho tiempo, el Creador llegó a la isla Turtle y dijo al Pueblo Rojo: Sereís los guardianes de la Madre Tierra. Entre vosotros ofreceré la sabiduría acerca de la Naturaleza, de la interconexión de todas las cosas, del equilibrio y de
vivir en armonía. Vosotros, el Pueblo Rojo, conoceréis los secretos de la Naturaleza. Viviréis con penalidades y la bendición es que permaneceréis cerca del
Creador. Llegará el día en que tendréis que compartir los secretos con otros
pueblos de la Tierra porque ellos se desviarán de su camino espiritual. El momento de empezar a compartir es hoy”. (Don Coyhis, escritor mohicano. Apud
Wilson, cit., l35).
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Derechos naturales de los pueblos naturales. Porque como dice el proverbio
swahili “Lo que Dios ha creado, el hombre no lo puede anular” (Kiwekwacho
na Mungu,mwanadamu hawezi kukiondoa).
“La subida del mana (el poder del) maorí es una experiencia positiva y liberadora que forma parte de la lucha internacional que llevan a cabo las poblaciones indígenas como los maoríes para la autodeterminación, la supervivencia
cultural y la huida de la dominación”. (Sydney Moko Mead, maorí). Apud Wilson, l98.
Cf.Sánchez Carrión, l980.
Cf.Sánchez Carrión, l997.
Cf.Sánchez Carrión, l987, diagrama nº60: el complejo de inferioridad que representa la pérdida de la autoconfianza sucede al bilingüismo social unilateral
y precede a la desestructuración de la comunidad lingüística.
Porque además el contrario tiene al árbitro internacional y a los espectadores
de los medios de comunicación a su favor.
Idem, l8.
Idem, l9.
Cf.apéndice I.
“No es importante entender la idea. Es importante aprender” (Alex Pua, anciano hawaiano. Apud Wilson, cit. 294).
Cf.sobre gradualidad de los tiempos históricos mi trabajo l992a:”(...)el tiempo
interno de la conciencia individual aunque incide, acelerándolo, en el tiempo
externo de la sociedad aspira a moverse a otro ritmo; y el tiempo externo, que
no causa la conciencia, actúa sin embargo como estímulo, ya que el individuo
debe seguir buscando dentro (en sucesivos niveles de profundización) lo que
comprende que fuera no puede hallar en modo alguno”.
“Ser guerrero es la voluntad de sacrificarlo todo salvo tu verdad, tu manera de
ser, tu compromiso. La actitud fundamental es tu compromiso de hacer algo
que importe con tu vida”.(Douglas Cardinal, arquitecto, escritor y artista indio
canadiense; apud Wilson,290).
Vd. catarsis en el glosario.
Porque cuanto más anormal es una situación más extraordinario es ser normal
dentro de ella. Menciono aquí la rectitud de carácter del coordinador-director
del proyecto, el profesor D.Teo Etxaburu, como factor clave en la génesis y desarrollo del mismo.
Cedido por el obispado de Bilbao.
Lit. “trabajo de vecindad”. Es un trabajo de ayuda mutua entre vecinos o de colaboración mutua en tareas comunales. Tiene esta característica que mencionaba el anciano maorí Bruce Stewart: “Trabajamos voluntariamente; no se lograría que la gente trabajara tanto si se le pagara por ello”.
El dtor. D. J. A. Irigaray, responsable del área de cultura.
“Necesitamos el conocimiento que el Paheka (hombre blanco) trae de todo el
mundo, así como el sentido de pertenencia y la whakapapa* del maorí. Los caminos separados que nuestra gente han pisado pueden unirse en una autopista hacia el futuro que se construye con lo mejor de ambos. El Maorí y el Pahe-
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ka, solos y divididos, no pueden construir un futuro seguro y feliz para Aotearoa”(**). (*)Genealogía, historia y cultura.**New Zealand, en inglés.
En Sánchez Carrión, l991, pp l95-7 explico esta distorsión semántica.
Cf.Marlo Morgan, 1995.
Ibidem.
Desarrollo las leyes de complementariedad en “La nueva sociolingüística y la
ecología de las lenguas”, l985.
Por razones que ya hemos mencionado es más fácilmente trasladable de una a
otra lengua aborigen que desde cualquiera de ellas a una lengua moderna.
“Empieza a cuidar de la naturaleza, y la naturaleza te cuidará a ti de modos insospechados” (Bill Neidjie, aborigen australiano).
“La naturaleza es el almacén de vida potencial de las futuras generaciones y es
sagrada” (A. Shenandoah).
“La naturaleza es la mejor maestra de Dios”(sentencia hawaiana). Cf.Wilson,
cit.400.
Cf.Ohiyesa.
“Todos los términos relacionados con el mundo mítico (de los australianos y
papúes)(...)entrañan la idea de una época o de un período muy lejano en el que
vivían unos seres y se producían unos acontecimientos como los que ya no se
ven en la actualidad” (Lévy-Bruhl, l978).
“Nosotros, igual en nuestra religión que en nuestra visión científica, sabemos
que tanto la tierra como la Humanidad envejecen y pensamos de ambas en estos términos; para ellos(los indígenas) ambas son eternamente inmutables,
eternamente jóvenes” (B. Malinowski. En Lévy Bruhl, l978).
Consciente desde el punto de vista de integración entre la esencia de la vida y
la existencia humana. Cf.glosario.
Cf. bizitza en el glosario.
Cf.glosario.
“Hay tantas palabras que no aparecen en las culturas nativas...Y no porque estas culturas sean primivitivas o poco elaboradas, como se creía en el pasado, sino porque las acciones que describimos con las palabras están tan integradas en la
vida cotidiana de la gente que no se conciben de forma separada”. “(Como dijo un
nativo norteamericano) muchas tribus no poseen una palabra para designar “arte” en su idioma porque es algo muy arraigado en su cultura”. (Anne Wilson, l08).
Sánchez Carrión, l997. Cf. agresión en el glosario.
Sánchez Carrión, l989-1990.
E.Thompson Beeton, ed.l993.
Cito por edición española, l993.
C.G.Jung utiliza el término sincronicidad para expresar la “coincidencia en el
tiempo de dos o más sucesos no relacionados causalmente, que tienen el mismo significado o similar, contrastando con el sincronismo que manifiesta simplemente el acontecimiento simultáneo de dos sucesos” (l988, 35). Aquí lo utilizamos como “coincidencias significativas debido a la correspondencia entre
planos o niveles interconectados”.
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SUMÁRIO: Introdução. Os Estados constitucionais e os povos indígenas. Os povos indígenas e sua
organização social: os direitos indígenas. A envergonhada lei brasileira. O fim do integracionismo
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povos ou dos Estados? Os povos indígenas e a autodeterminação. A jusdiversidade.

Introdução
As constituições da América não refletem a profunda, gigantesca diversidade cultural dos países constituídos. Qualquer estudioso que
lesse todas as constituições americanas e se desse ao trabalho, além disso, de estudar todas as leis já editadas em nossos países, não saberia,
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nem mesmo imaginaria, que os povos desta América são tantos e tão
diversos.
Até a década de 80, com raras exceções, as constituições nem sequer se referiam aos povos indígenas. A Bolívia, por exemplo, apesar da
maioria da população ser indígena, criou um complexo sistema jurídico à margem da diferença étnica.
Em 1988, embora sem coragem para declarar-se um país multiétnico e pluricultural, a Constituição brasileira reconheceu a diversidade de organizações sociais, de costumes, de línguas, de crenças e de tradições dos povos indígenas além do direito originária sobre as terras
que habitam.
A partir deste marco, e certamente não por causa dele, as novas
constituições americanas foram reconhecendo a sociodiversidade de
nossos países: Colômbia (1991) reconhece e protege a sua diversidade
étnica e cultural; o México (1992) assume que tem uma “composição
pluricultural”; Paraguai (1992) além de reconhecer a existência dos povos indígenas, se declara como um país pluricultural e bilingüe, considerando as demais línguas patrimônio cultural da Nação; o Peru
(1993) em sua Constituição outorgada não vai tão longe e apenas admite como língua oficiais ao lado do castelhano o quetchua, o aimara e
outras línguas “aborígenas”; finalmente em 1994, a Bolívia com sua fulgurante maioria indígena admite romper a tradição de silêncio integracionista e se define como Estado multi-étnico e pluricultural.
Nestes últimos dez anos, portanto, houve um significativo avanço no reconhecimento constitucional dos povos indígenas de América.
Oxalá a próxima década seja possível aproximar a realidade latinoamericana de suas constituições!
Por outro lado, os povos indígenas e suas sociedades sempre viveram sob o império de seu direito próprio. As relações de família, de
trocas, estados, garantias, proteções e punições sempre foram a marca
de sua existência, ao lado dos saberes, religiões, cultos e arte. Nunca dependeram da proteção ou regulação que lhe impusesse ou sugerisse um
Estado externo, próximo ou distante. Ao contrário, todos os esforços
destes Estados, quando bem intencionados, foi no sentido de integrálos, transformando-os em cidadãos concedendo-lhes direitos genéricos, que por ironia lhes usurpava o direito de ser indígena, ter idioma,
religião e leis próprios. Os novos parâmetros, portanto, não fazem mais
do que reconhecer a existência de um fato social latinoamericano que
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embora vivo na prática destes quinhentos anos, tem sido escondido pelos Estados nacionais.
A mudança de postura se dá exatamente no momento em que a
globalização da economia exige uma abertura dos Estados nacionais,
que enfraquece velhos conceitos e dogmas que sempre serviram de argumento ideológico para não reconhecer diversidades culturais internas.
Os estados contitucionais e os povos indígenas
Nada é mais dramaticamente parecido com a realidade dos direitos dos povos, escravos, índios, camponeses, mulheres e outros segmentos discriminados da sociedade latino-americana do que o conto
de Kafka, “Diante da Lei”. Um homem passa a vida inteira diante da
porta da Lei esperando para entrar, sempre há um impedimento, uma
ressalva, uma proibição momentânea, uma ameaça, até que o homem
morre. No momento de sua morte, vê que o porteiro fechará a porta e,
interrogando a razão do fechamento, descobre que a porta estivera
aberta somente para ele durante todo o tempo, e já que ele não entrara, não havia mais razão para a porta permanecer aberta.
Assim os oprimidos quando chegam à porta da lei encontram
um obstáculo, dificuldade, impedimento ou ameaçam mas o Estado e
o Direito continuam afirmando que a porta está aberta, que a lei faz todos os homens iguais, que as oportunidades, serviços e possibilidades
de intervenção do Estado estão sempre presentes para todos, de forma
isonômica e cega. E a sistemática, usual, crônica injustiça da sociedade
é apresentada como exceção, coincidência ou desventura. O Estado e
seu Direito não conseguem aceitar as diferenças sociais e as injustiças
que elas engendram e na maior parte das vezes as omitem ou mascaram, ajudando em sua perpetuação.
Aos olhos da lei a realidade social é homogênea e na sociedade
não convivem diferenças profundas geradas por conflitos de interesses
de ordem econômica e social. O Sistema Jurídico os transforma em
questões pessoais, isola o problema para tentar resolvê-lo em composições de partes, como se elas não tivessem, por sua vez, ligações profundas com outros interesses geradores e mantenedores dos mesmos
conflitos.
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O Estado, quando legisla, executa políticas ou julga, não trata
dos conflitos coletivos, reduzindo-os a uma falsa relação individual.
Nos conflitos por terras, por exemplo, esquece os interesses de classes,
segmentos sociais ou setores da sociedade, e os reduz a um conflito entre o direito de propriedade do fazendeiro tal contra o direito subjetivo
possessório de cada ocupante. Tudo fica reduzido a desafetos pessoais
e a Lei, geral e universal em princípio, se concretiza apenas nos conflitos individuais, podendo ser injusta na aplicação, mas mantendo sua
aura de Justiça na generalidade.
Se a distância entre o justo e o legal em matéria de Direito Privado, marcado pela hegemonia da propriedade, que se transforma em seu
parâmetro e paradigma, é claramente verificável apenas surja o conflito entre indivíduos de classes sociais diferentes e o Estado seja, através
do Juízo, chamado a compô-lo, no Direito Penal, que tem teoricamente o primado da Justiça e a recuperação do delinqüente como fundamento, as coisas não são assim tão claras, porque a relação não se estabelece diretamente entre desiguais, mas entre o Estado (portador da
justiça) e o indivíduo presumivelmente inocente. Mas, contraditoriamente, é na aplicação das penas que se pode verificar o profundo conteúdo de classe do Direito, talvez porque enquanto o Direito Privado é
voltado para as relações jurídicas da minoria da população que contrata, distrata, discute o patrimônio, disputa a herança e busca indenização, o Direito Penal é criado como forma de coibir a violência pessoal,
não pouca vezes filha da violência social, intimidando e desestimulando a grande maioria de injustiçados de procurar a justiça por suas próprias mãos, por isso o Direito Penal é voltado para a grande maioria da
população, e por ela conhecido como instrumento de intimidação. O
Direito Privado é o direito dos poderosos, o Penal dos oprimidos, aquele para garantir seus bens, este para intimidar ação socialmente reprovável.
Quando se estuda o Direito brasileiro em relação aos povos indígenas ou negros, estas contradições se revelam muito facilmente, e fica claro este sentido da Lei que ora se omite para não consagrar direitos, ora tergiversa para esconder injustiças.
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Os povos indígenas e usa organização social: os direitos indúgenas
O Estado e seu Direito negam a possibilidade de convivência,
num mesmo território, de sistemas jurídicos diversos, acreditando que
o Direito estatal seja único e onipresente. O exemplo de cada um dos
países latinoamericanos, porém, com a existência de várias Nações Indígenas com maior ou menor contato com a sociedade brasileira, faz
por desmentir estas concepções. Não há país na América latina que
possa se dizer constituído de um único povo, a diversidade cultural é
imensa e cada povo mantém com maior ou menor rigor sua idiossincrasia e sua organização social e jurídica.
As relações de família, propriedade, sucessão, casamento e crime, são, numa sociedade indígena, nitidamente reconhecidas por toda
a comunidade, de tal forma que se estabelece um sistema jurídico complexo, com normas e sanções que deriva da própria comunidade que as
estabelece no processo social, de acordo com as necessidades do grupo.
É fácil, porque transparente, observar a existência do direito indígena nas regras penais. Assim nos relata Alcida Ramos: “Quando
uma ação criminosa é consumada, aplica-se, então, a punição correspondente: ostracismo, expulsão ou mesmo morte”2. Não são menos
“visíveis” as regras do casamento em cada uma das culturas indígenas,
a tal ponto que muitas vezes as opções de liberdade individual em relação ao casamento são quase nulas.
Por terem um direito próprio e por se organizarem segundo os
parâmetros de sua sociedade, conceitos como território e povo e a relações com os brancos ou com outras comunidades são compreendidos e vistos a partir de seus valores culturais que geram normas exigíveis e puníveis. As explicações para os fenômenos do mundo, inclusive
a invasão de seus territórios pelos brancos, são dadas pelo seu sistema
sócio-cultural, exatamente por isto, é muito diferente a reação de cada
povo indígena às invasões ou à existência de estranhos em suas terras3.
A existência de um Direito entre os povos indígenas, e seu reconhecimento, não é uma polêmica recente, mas remonta ao início das invasões européias em território americano. É significativo o fato do frei
Bartolomé de Las Casas ter escrito vasta obra em defesa deste princípio
e, ainda assim, não ter sido totalmente entendido. Dizia Las Casas naqueles idos de 1500: “Cualesquier naciones y pueblos, por infieles que
sean, (...) son pueblos libres, y que no reconocen fuera de sí ningun su-
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perior, excepto los suyos propios, y este superior o estes superiores tienen la misma plenísima potestad y los mismos derechos del príncipe
supremo en sus reinos, que los que ahora posea el imperador en su imperio”4.
Os poucos juristas que tratam da História do Direito brasileiro,
por exemplo, fazem referências ao direito pré-colombiano como se as
Nações indígenas tivessem existido apenas até o “descobrimento” pelos
portugueses. Em todo caso, nestas análises e estudos, há um marcante
desconhecimento e mesmo referências à existência ainda hoje de nações indígenas, algumas das quais sem praticamente nenhum contato
com a sociedade brasileira. À guisa de exemplo, é interessante analisar
o livro do Prof. João Bernardino Gonzaga que, admitindo a existência
do direito em povos não organizados estatalmente, já a partir do título
que deu a seu trabalho: “O Direito Penal Indígena à Época do Descobrimento do Brasil”5, descarta a possibilidade daquelas normas e sanções estarem sendo aplicadas ainda hoje pelos remanescentes indígenas. Além disso, a leitura do livro ressalta todo o preconceito da sociedade européia em relação aos povos americanos, são constantes termos
como “primitivismo”, “estado tosco de organização social”, etc. Mas o
grande equívoco em relação às análises do Direito Indígena é a tentativa de encontrar traços comuns a todas as Nações, fazendo tábula rasa
das profundas diferenças sociais e culturais de cada um dos povos indígenas que viviam e vivem em território brasileiro. João Bernardino
Gonzaga faz expressa referência a este fato, afirmando ser muito difícil
o estudo do direito penal indígena exatamente porque são “incontáveis
os grupos” existentes. Ainda assim se propõem a fixar as idéias comuns
a todos eles.
Esta determinação de considerar todos os povos indígenas numa
única categoria é uma constante na história das relações dos colonizadores com os povos indígenas tendo gerado o termo único “índio” em
contraposição ao nome de cada uma das nações, a “língua-geral”, pela
qual os missionários queriam que todos os povos os entendessem e se
entendessem entre si. A dimensão do preconceito, discriminação e etnocentrismo está clara nesta tentativa de unificar a religião, a língua, a
cultura e o direito, negando a diversidade. É evidente a existência de
línguas, culturas, religiões e direitos diferentes que até hoje sobrevivem,
a duras penas é verdade, na sociedade brasileira. Mas são acima de 170
grupos que praticam essas diferenças e que organizam a sua vida se-
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gundo normas jurídicas que nada têm a ver com direito estatal, porque
são a expressão de uma sociedade sem Estado, cujas formas de poder
são legitimadas por mecanismos diferentes das instâncias formais e legais.
O Direito Penal, porém, não tem querido admitir que este conjunto de regras que organiza e mantém organizada uma sociedade indígena seja efetivamente Direito e, muito menos, que o Estado o acate.
Mas, de uma forma envergonhada, isto é, não integral, a legislação brasileira moderna respeita os usos, costumes e tradições das comunidades indígenas nas relações de família, sucessões e negócios entre índios,
assim como aceita nos crimes intra-étnicos a punição da comunidade,
desde que não seja com pena infamante ou de morte.
Os sistemas jurídicos nacionais, inclusive a Convenção 169 da
OIT considera que a aplicação das regras jurídicas indígenas , mesmo
nos territórios e na convivência da comunidade, é apenas uma fonte
secundária do Direito Estatal, tolerada quando a lei for omissa ou desnecessária6. Quer dizer, os Estados até admitem que existe um direito
próprio dos povos indígenas, mas inferior porque deve se pautar pelos
direitos fundamentais pelo sistema jurídico nacional ou pelos direitos
humanos internacionalmente reconhecidos. Isto equivale a dizer que
estes direitos não tem autonomia frente ao nacional, como veremos
mais adiante.
O Direito de cada uma das nações indígenas, indissoluvelmente
ligado às práticas culturais, é o resultado de uma vivência aceita e professada por todos os habitantes. Ao contrário disso, o Direito estatal é
fruto de uma sociedade profundamente dividida, onde a dominação de
uns pelos outros é o primado principal e o individualismo o marcante
traço característico. A distância que medeia o Direito indígena do estatal é a mesma que medeia o coletivismo do individualismo. Daí decorre outra diferença fundamental: o Direito de cada nação indígena é
“estável”, porque nascido de uma praxis de consenso social, não conhece instância de modificação formal, modifica-se na própria praxis; o
Direito estatal, tendo o legislativo como instância formal de modificação, está em constante alteração.
Exatamente esta possibilidade de modificação, esta “instabilidade” do Direito estatal é que ganha visibilidade quando o índio se encontra com a sociedade branca e com ela trava os primeiros conhecimentos jurídicos. Esta visão indígena do Direito estatal foi traduzida
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com poesia e eloqüência por Paiaré -Parkategê do Sul do Pará- por ocasião de discussões sobre a passagem de uma estrada de ferro para transporte de minério da Serra de Carajás, na Amazônia, que deveria cortar,
como de fato cortou, o território de seu povo: “A lei é uma invenção. Se
a lei não protege o direito dos índios (sobre suas terras), o branco que
invente outra lei”. Tem razão Paiaré, o Direito estatal é lei, porque lei é
sua fonte, sua matriz e sua legitimidade. E a lei é criada - ou inventada
- por um grupo de homens, que teoricamente representa toda a sociedade, mas que não raras vezes legislam contra os interesses da Nação.
De qualquer forma, numa sociedade dividida e injusta como a nossa, a
lei é uma invenção de uns contra os outros. O que Paiaré, na sua arguta constatação, desejava é que ela fosse a invenção de uns a favor de outros7.
São raros, como já dissemos, os estudos destas diversas expressões jurídicas e quase todos genéricos e, conseqüentemente, pouco profundos, muitas vezes marcados mais pelo sentimento de “simpatia por
uma das raças que contribuíram para a formação do povo brasileiro”,
como dizia Clóvis Beviláqua,8 do que pelo espírito científico.
Por outro lado, a simples existência destes povos, com sua realidade e direito próprios, deixa perplexo o mecânico raciocínio do Direito estatal; o conceito de sociedade indígena lhe é incompatível: como
enquadrar a idéia de território indígena aos limites individualistas do
direito de propriedade? Como conter o conceito de povo nas restritas
concepções de personalidade jurídica privada? Como impor a representação -fundamento democrático da sociedade estatal- a grupos humanos cujo poder é exercido por aceitação coletiva e necessariamente
consensual?
Para responder a estas inquietantes questões, preenchendo lacunas perigosamente abertas, o Direito estatal se vê na contingência de
criar regras legais capazes de aproximar conceitos, buscar analogias, estabelecer parâmetros que enquadrem a sociedade indígena ao desenho
de sua lei. Muitas vezes não basta a elaboração da lei, há uma distância
entre a decisão legislativa e a execução de políticas de acordo com a lei
vigente e, ainda, a aplicação judicial para solução de conflitos. O caso
do Brasil é exemplar. Atualmente, desde 1988, a Constituição da República dedica um capítulo para os índios, reconhecendo seus direitos,
suas terras, seus costumes, suas línguas; já o braço executor do Estado
nega esses direitos, invade suas terras, desrespeita seus costumes, omi-
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te suas línguas, e o Judiciário ou se cala ou simplesmente não é obedecido.
Apesar destas dificuldades, porém, é claro que cada povo tem o
seu direito, independentemente da imposição de um sistema que procura ser nacional e redutor de todas as diferenças culturais. As leis estatais, por isso mesmo, já não conseguem conter os direitos indígenas
que cada vez mais se apresentam como realidades em nossos países latinoamericanos.
A envergonhada lei brasileira
O discurso liberal do século XIX ficava enaltecido com a defesa
e proteção das populações indígenas, especialmente porque a sua defesa não comprometia o processo produtivo, de que os índios não participavam, desde que suas terras, ou a defesa de suas terras, não atrapalhassem a propriedade da terra dos senhores portugueses. O Direito oitocentista e até mesmo anterior, reconhece aos índios que vivem em território brasileiro o direito a usufruir da sociedade dita civilizada, e se
propõe a receber os índios de braços abertos. Revelador é o Alvará de
1775, 4 de abril, do rei de Portugal: “Eu El-Rei, sou servido declarar que
os meus vassalos deste reino e da América que casarem com as índias
dela não ficam com infâmia alguma, antes se farão dignos de real atenção. Outrossim proíbo que os ditos meus vassalos casados com índias
ou seus descendentes, sejam tratados com o nome de caboclos ou outro semelhante que possa ser injurioso. O mesmo se praticará com portuguesas que se casarem com índios”. (Ortografia atualizada).
Estava aberto assim o caminho da política integracionista praticada até nossos dias, (rompida, na lei, muito recentemente, com a promulgação da Constituição de 1988), pela qual se oferece aos índios a
extrema felicidade de poder ingressar na sociedade que os envolve,
oprime, rouba suas terras e mata.
Quando da elaboração do Código Civil de 1916, o legislador
brasileiro resolveu assumir como verdade jurídica aquilo que uma lei
de 1831 não dissera mas se transformara em ordem legal: a relativa capacidade civil dos índios, sua minoridade, sua orfandade. Com efeito,
o Código Civil equipara em seu artigo 6º os silvícolas - assim chama os
índios - aos pródigos e maiores de 16 e menores de 21 anos, incapazes
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relativamente para a prática de certos atos da vida civil. Esclarece que
este regime tutelar fica sujeito a lei especial e cessará na medida em que
os índios forem se adaptando à civilização do país. Este Código sedimenta juridicamente os preconceitos do século anterior de que os índios estavam destinados a desaparecer submersos na “justa, pacífica,
doce e humana” sociedade dominante. Tal como El-Rei no começo do
século XIX, a República do século XX se oferece aos índios como tábua
de salvação à sua ignota existência; somente que a lei o diz, agora, envergonhadamente, sem a clareza da lei imperial, deixa apenas sugerido
que os índios se acabarão um dia, integrados na sociedade dita civilizada.
O Código Civil, minucioso e detalhista em todos os aspectos da
vida da sociedade brasileira se cala, sintomaticamente, em relação às terras indígenas e à personalidade jurídica dos grupos e comunidades indígenas, ainda que trate com desenvoltura das terras públicas e das pessoas jurídicas de direito público. Não é, porém, no conjunto das leis civis que o Direito brasileiro expressa seu pudor em tratar das coisas dos
índios, neste século.
O Código Penal, elaborado dentro dos parâmetros da técnica jurídica, em 1940, buscando a precisão própria de sua época, omite a palavra índio ou silvícola. Posto que omite a palavra, admite o conceito,
encontrando uma fórmula mágica para atenuar as penas eventualmente impostas aos índios, imitando a relativa capacidade exposta no Código Civil. O artigo 22 expressa: “É isento de pena o agente que, por
doença mental ou desenvolvimento mental incompleto ou retardado,
era, ao tempo da ação ou da omissão, inteiramente incapaz de entender
o caráter criminoso do fato ou de determinar-se de acordo com este entendimento”. Passaria desapercebido este artigo a quem estivesse procurando índios no Código Penal se, na longa Exposição de Motivos que
o antecede, assinada pelo ministro Francisco Campos, e que faz parte
integrante da lei, não se pudesse ler: “No seio da Comissão foi proposto que se falasse de modo genérico, em perturbação mental; mas a proposta foi rejeitada, argumentando-se em favor da fórmula vencedora,
que esta era mais compreensiva, pois, com a referência especial ao “desenvolvimento incompleto ou retardado, e devendo-se entender como
tal a própria falta de aquisições éticas (pois o termo mental é relativo a
todas as faculdades psíquicas, congênitas ou adquiridas, desde a memória à consciência, desde a inteligência à vontade, desde o raciocínio ao
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senso moral), dispensava a alusão expressa aos surdos-mudos e aos silvícolas inadaptados”9
Qual teria sido o escrúpulo da Comissão em fazer referência expressa aos silvícolas? Por que não dizer com todas as letras que os silvícolas ou os índios ao não serem capazes de entender o caráter delituoso de um ato deveriam ter diverso tratamento penal? Que estranha razão teria a Comissão para omitir aquilo que a lei civil chamou de relativa incapacidade dos índios? Esta intrigante questão foi respondida
por um dos membros Comissão e um dos mais respeitados penalistas
de sua época, Nelson Hungria, que em seu alentado “Comentários ao
Código Penal” se expressa clara e francamente: “o artigo 22 fala em “desenvolvimento incompleto ou retardado. Sob este título se agrupam
não só os deficitários congênitos do desenvolvimento psíquico ou oligofrênicos (idiotas, imbecis, débeis mentais), como os que são por carência de certos sentidos (surdos-mudos) e até mesmo os silvícolas inadaptados (...) assim, não há dúvida que entre os deficientes mentais é
de se incluir também o homo sylvester, inteiramente desprovido das
aquisições éticas do civilizado homo medius que a lei penal declara responsável”. (Grifos no original).10 Depois desta preconceituosa declaração, que não admite a existência de outros padrões éticos, o jurista consegue ser ainda mais claro, expressando a vergonha da lei em manifestar a existência de índios no Brasil: “dir-se-á que tendo sido declarados,
em dispositivos à parte, irrestritamente irresponsáveis os menores de
18 anos, tornava-se desnecessária a referência ao desenvolvimento
mental incompleto; mas explica-se: a Comissão revisora entendeu que
sob tal rubrica entrariam, por interpretação extensiva os silvícolas, evitando-se que uma expressa alusão a estes fizesse supor falsamente, no
estrangeiro, que ainda somos um país infestado de gentio”. (Grifo no
original).11
Não se pode dizer que não seja ardiloso o Código Penal Brasileiro, ao mesmo tempo que prega uma peça aos estrangeiros (curiosa
preocupação ao se elaborar uma lei nacional), que não poderão imaginar a existência de índios “infestando” a civilização, garantem aos “infestadores” um escondido direito, de difícil aplicação e singularmente
inútil. Esta vergonha do Direito Penal brasileiro de 1940 tem a mesma
cor e fundamento da vergonha da lei em relação aos escravos no século XIX, o temor de mostrar ao mundo a realidade nacional, suas mazelas, injustiças e “defeitos”. Está presente, porém, neste esconderijo da lei
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penal a idéia de que os índios se acabarão num futuro próximo, quando encontrarem a alegria de viver na “pacífica, justa, doce e humana”
sociedade dos brancos, e então o Direito Penal ser-lhes-á aplicado em
plenitude, e os juristas não se envergonharão mais nos congressos internacionais. É transparente neste episódio jurídico a idéia etnocêntrica e monista de que o sonho de todo índio é deixar de sê-lo. É presente a incompreensão do direito dos povos indígenas de continuarem a
ser índios ainda que em contato longo e até mesmo amistoso com a sociedade branca.12
O fim do integracionismo como concepção oficial
A leitura atenta das recentes constituições latinoamericanas e leis
ordinárias sobre a matéria nos indica que a tendência é deixar de adotar o princípio assimilacionista, apesar de alguns escorregões oficiais do
dia a dia das relações entre povos indígenas e estado.
Diz o artigo 231, da Constituição brasileira de 1988: “São reconhecidos aos índios sua organização social, costumes, línguas, crenças e
tradições, e os direitos originários sobre as terras que tradicionalmente
ocupam, competindo à União de marcá-las, proteger e fazer respeitar
todos os seus bens”. Está claro que a velha concepção integracionista já
não pode existir, que o Estado aceita a existência de outros povos, outras culturas convivendo agora e para o futuro na sociedade. Os povos
indígenas passaram a ter direito a continuar a ser índios!
Não é muito diferente a boliviana de 1994: “Se reconoce, respectan y protegen en el marco de la ley, los derechos sociales, económicos
y culturales de los pueblos indígenas que habitan en el territorio Nacional”, dipõe o artigo 171.
A Constituição argentina é mais cautelosa é entrega ao Congresso reconhecer “la preexistencia étnica y cultural de los pueblos indígenas argentinos”, artigo 75, inciso 17.
Na Colômbia está insculpido entre os princípios fundamentais
que “El Estado reconoce la diversidad étnica y cultural de la Nación colombiana”. E assim no Chile e Equador.
Praticamente todos os países latinoamericanos que promoveram
reformas em suas constituições recentemente, acrescentaram, uns mais
timidamente que outros, o reconhecimento pelo menos da existência
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de povos indígenas diferenciados em seus territórios e garantia de que
dependem deles a sua continuidade histórica.
O fim da política integracionista, traduzida juridicamente por
estas constituições, significa uma mudança de comportamento cultural em todo o mundo contemporâneo, já que até bem pouco tempo, no
ocidente, pensava-se, e se praticava, um unicismo autoritário: tudo que
fosse diferente, fora do padrão, deveria ser reprimido. Hoje se percebe,
embora ainda persistam traços fortes do autoritarismo, que é possível
a convivência de diferentes. O outro assume um papel importante na
relação do todo. A sociodiversidade e o pluralismo passaram a assumir
relevância neste final de século, as vezes de forma violência como no
leste europeu, as vezes de forma poética, quando os índios da América
Latina inventam leis que podem revelar seus sonhos.
Autodeterminação dos povos ou dos estados?
No final do século passado, cada pedaço da terra foi dividido entre as nações organizadas, Não se podia admitir que um território ou
povo estivesse fora da tutela de um Estado e, neste conceito, Estado seria o ente público reconhecido internacionalmente. Para ser reconhecido dependia de ter uma Constituição. E para ter uma Constituição
deveria assegurar os direitos individuais, como a propriedade. Isto significou que os povos ou territórios que não queriam ou não estavam
interessados em escrever uma constituição, passaram a ser tutelados
por outros. Era um colonialismo de novo tipo, cujas sequelas são visíveis e dramáticas na África e em algumas regiões da Ásia.
Na América Latina, cujas guerras de independência já haviam
ocorrido no começo do século XIX, esta tutelagem passou a valer apenas para as regiões não habitadas e para os povos indígenas, que de
uma ou outra forma, ainda que não o soubessem, já estavam vivendo
em território de um ou mais estados nacionais.
Sob este conceito, o direito à autodeterminação dos povos passou a ser direito a constituir-se em Estado. Nas décadas de 60 e 70 grandes movimentos de libertação nacionais agitaram o mundo com guerras marcadas por atos heróicos de povos inteiros, que acabaram destruindo antigos e sedimentados impérios coloniais e até mesmo infringindo derrotas ao imperialismo norte-americano. Os povos em armas
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logo se transformaram em Estados carentes de políticas, de mercado e
de leis. A autodeterminação dos povos se converteu, a partir da criação
dos Estados, em autodeterminação dos próprios Estados. A vitória dos
povos nos campos de batalha transformava-se em vitória do Estado e
do Direito estatal.
A partir da constituição do Estado, não se poderia mais falar de
povos integrantes deste Estado, mas somente de um povo, que corresponderia a toda a população daquele território. Os povos minoritários
passaram a ser oprimidos, ter suas manifestações culturais proibidas,
perderam seus direitos de povo e, no máximo, adquiriram direitos individuais de cidadania e de integração. É a versão Constitucional da política integracionista.
Aos Estados assim constituídos ficou transferido o direito de autodeterminação. Quer dizer, autodeterminação dos povos, significa
ainda hoje, autodeterminação dos Estados nacionais. Exatamente aí radica a dificuldade dos organismos internacionais e os Estados nacionais
que os criam, em aceitar a denominação povo quando se refere aos indígenas, buscam subterfúgios como populações, pessoas ou comunidades.
Para evitar qualquer dúvida, a Convenção 169, da OIT ao utilizar a palavra povo, explica que este termo não deve ser interpretado no
sentido que lhe empresta o direito internacional.13 Para o direito internacional, portanto, povo significa todos os habitantes do território de
um Estado ou que pretende, legitimamente, segundo critérios dos prõprios Estados, constituir-se em Estado.
Os povos indígenas e a autodeterminação
No momento da constituição de um Estado, isto é, quando ademais de escrever um Constituição Política, ele passa a ser reconhecido
pelos demais Estados, há uma transferência do direito de autodeterminação do povo para o Estado recém formado. As relações externas a este Estado são reguladas pela autodeterminação e as internas se expressam como jurisdição, o conjunto das duas é a soberania. Neste momento os povos minoritários ou que por razões de sua vontade, disposição
ou cultura não participaram da criação do Estado perdem também, aos
olhos da comunidade internacional e do poder constituído, o direito a
autodeterminação.
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Esta é a lógica do sistema internacional. Portanto se pode dizer
que a autodeterminação é um direito dos povos se constituírem em Estados, até que efetivamente se constituam, ou até que a comunidade internacional considere que há uma legítima constituição. Sempre há a
hipótese de uma constituição não ser reconhecida como legítima, ou
mesmo ser interpretada como inexistente.
Sendo assim, se pode contar as raras exceções, que só fazem confirmar a regra, de povos que ainda sem Estado ou sem território livre,
têm reconhecido internacionalmente o seu direito à autodeterminação,
como o caso dos palestinos até recentemente.
Assim entendido, a autodeterminação não é mais do que um direito concedido e reconhecido pela comunidade internacional, que pode a cada momento dizer a quem concede e a quem nega, dependendo
do Estado nacional contra o qual conflita o povo.
Outra coisa totalmente diferente é a autodeterminação baseada
na auto-estima de um povo. Cada povo tem regras internas de convivência social, que formam o seu direito, como já vimos. Nestas regras
e nestas relações sociais evidentemente está o direito de se submeterem
ou não às regras dos Estados que os envolveram, embora este direito
não seja reconhecido nem pelo Estado nem pela comunidade de Estados, internacionalmente. Mas, assim como o Direito não pode ser entendido como apenas aquele que dita o Estado, não pode ser limitado
o Direito Internacional aos ditames dos organismos criados pelos Estados.
Da mesma forma que internamente aos Estados, sem desconstituí-lo, grupos sociais enfrentam a legalidade até modificá-la, como o
caso do Movimentos dos Trabalhadores Sem Terra no Brasil (MST) e a
guerra dos indígenas de Chiapas (EZLN) no México. Estes movimentos enfrentam a legalidade local e obtém vitórias que significam a mudança das normas legais, possibilitada por aquela “instabilidade” do
Direito estatal, como se analisou mais acima. Pois bem nem o MST,
nem o EZLN desejam constituir-se em Estados nacionais, donde não
exercem o direito à autodeterminação no conceito internacional, ao
contrário, aceitam o Estado nacional, mas desejam, e tem imposto, mudanças em suas regras.
Totalmente diferente é o caso do povo do Vietnã. Submetido ao
jugo de outro Estado nacional, a França, desenvolveu uma luta dura e
longa contra o opressor, desejando a libertação nacional e a constitui-
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ção de um novo Estado. Venceu a guerra mas não foi reconhecido internacionalmente e numa parte do território, sustentado por outro estado nacional, os EUA, assumiu o poder um membro do povo que pelo povo não era desejado, nova luta longa e sangrenta, enquanto a comunidade internacional reconhecia a soberania, ou a autodeterminação do Estado títere. O povo do Vietnã nunca aceitou que lhe retirassem a autodeterminação e manteve a guerra, longa, cruel, verdadeiro
espetáculo de horrores. Venceu a guerra, restabeleceu a autodeterminação, a soberania e a sua jurisdição sobre todo o território.
A questão que fica pendente, portanto, é a seguinte: pode um povo ter direito a autodeterminação sem desejar constituir-se em Estado?
Do ponto de vista do direito internacional parece que não. Do povo de
vista de cada povo, evidentemente que sim, porque a opção de não
constituir-se em Estado e de viver em território de um Estado é uma
manifestação de sua autodeterminação.
Isto quer dizer que a autodeterminação ou o direito dos povos de
dispor de si mesmo, como diz o Pacto Internacional de Direito Econômicos, Sociais e Culturais de 1966, tem um duplo entendimento.
Quando dito a partir das organizações internacionais estatais significa
o povo do Estado, considerado, apesar das diferenças, como um só.
Quando dito a partir do próprio povo, antropologicamente falando,
diz respeito à vontade coletiva de um grupo socialmente organizado,
que pode determinar-se não ser Estado.
A jusdiversidade
Assim como a autodeterminação também os sistemas jurídicos
podem ser vista a partir de ângulos diferentes, isto é desde um ponto de
vista do Estado e desde outro ponto de vista, dos próprios povos. Os
Estados afirmam que o Direito é único e estatal, podendo haver normas
criadas pelas comunidades e povos, desde que compatíveis com os
princípios do Estados e dentro de parâmetros previamente estabelecidos. Entre eles o reconhecimento desta possibilidade pelas leis do Estado.
Nesta perspectiva está a Convenção 169 quando diz que as normas internas de cada povo podem ter validade desde que não violem os
direitos fundamentais estabelecidos em cada constituição e os direitos
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humanos internacionalmente reconhecidos. Isto pressupõe que alguém, seja a comunidade internacional, seja o poder constituinte de
cada Estado, tem legitimidade para definir princípios de validade intemporal e universal, aos quais todos os povos devem se submeter.
Esta interpretação do mundo não é nova e se assemelha à paz romana e ao assimilacionismo ibérico na época das conquistas, agora
adornado com valores humanos verdadeiros para este momento histórico, mas não universais.
Nesta oportunidade, convém rememorar as palavras de Bartolomé de Las Casas ao contestar o direito de conquista dos espanhóis: “Todo hombre, toda cosa, toda jurisdición y todo régimen de dominio,
tanto de las cosas como de los hombres, son, o, por lo menos, se presume que son, libres, se no se demuestra lo contrario”14. Completando
este pensamento que é um dos princípios para se defender a justiça dos
índios, Las Casas afirma: “Cualesquier naciones y pueblos, por infieles
que sean, poseedores de tierras y de reinos independientes, en los que
habitaron desde un principio, son pueblos libres y que no reconocen
fuera de sí ningum superior, excepto los suyos propios.” 15.
Esta idéia de respeito pelas formas de organização, cultura, crenças e costumes de vida foram abolidas da cultura chamada ocidental,
mas as diferenças que sempre existiram e apenas ficaram escondidas
pela opressão, começam a ressurgir exatamente no momento que há
um enfraquecimento dos Estados nacionais. Talvez por isso, quanto
mais se “modernizam” os Estados, mais afloram as contradições de povos que sobreviveram a cinco séculos de política integracionista, não
raras vezes violenta.
Quanto mais se “neo-modernizam” os Estados, buscando uma
minimização, mais aparecem direitos coletivos, não só dos povos indígenas, mas relativos à saúde, educação, meio-ambiente, patrimônio
cultural, etc., que exigem do Estado novas intervenções e mais serviços.
Ganhando espaço para aparecer e praticar mais abertamente seu
direito, os povos indígenas dão mais uma lição aos Estados nacionais:
nos territórios controlados e dominados por estes Estados nunca houve a submissão de todos os povos a seu Direito, sempre houve jurisdições especias, não suspeitada pelos poderes constituídos e nem mesmo
por sua inteligência interpretativa.
Quer dizer, sempre houve, apesar do unicismo estatal, uma
múltipla coexistência de direitos não estatais que eram e são exercidos,
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praticados e respeitados. Essas diversas jurisdições compõe uma rica e
pujante jusdiversidade.
A revelação destas jurisdições indígenas, porém, abre o risco da
repressão e da utilização indevida não só por parte do Estado, mas também do capital que eventualmente possa ter interesse econômico nos
domínios indígenas. isto devolve o problema para o próprio Estado.
Os povos indígenas, assim, para garantir a manutenção dessa
jusdiversidade necessita de garantias do Estado, para que ele coíba a
utilização indevida do capital, mas ao mesmo tempo não exerce opressão ele mesmo.
Estamos portanto diante da necessidade de reforma dos Estados
nacionais, para que eles sejam tão fracos que não possam oprimir as jurisdições indígenas, mas que sejam tão fortes que possam reprimir os
opressores.
Curitiba, julho de 1997.
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LA IGLESIA INDIA, SUEÑO
PROFETICO DE MONSEÑOR PROAÑO
Agustín E. Bravo Muñoz
ExVicario de Mons. Leonidas Proaño

P. Agustín Bravo, ECUADOR

“Un solo Señor, una sola fe, un solo bautismo. Un solo Dios y Padre de todos, el que está sobre todo y en todo” (E. 4, 5).
Sí: una sola fe; pero no una sola teología; y,
peor aún, un solo catecismo. Jesús dijo: “Buscad ante todo el reino de Dios y su justicia, y
todo lo demás se os dará por añadidura” (M.
6, 33). Sí: todo lo demás, inclusive la Iglesia, se
nos dará por añadidura, como, en un célebre
sermón, dijo el canónigo Cape.1
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Bajo esta óptica, voy a tocar el tema: “LA IGLESIA INDIA, SUEÑO PROFETICO DE MONSEÑOR PROAÑO”. Sé que cada una de estas palabras me hace sentir que piso un terreno fronterizo disputado y
sembrado de minas.
Recordemos las cuatro notas de nuestra Iglesia: una, santa, católica y apostólica. Estas notas, en vísperas del año 2000 de la era cristiana, ya no parecen muy “notables”. Nuestra Iglesia parece un espejo roto, en cuyos pedazos es muy difícil descubrir el rostro de Jesús. A través
de la historia, más que la santidad de Nuestra Santa Madre Iglesia, están a la vista sus pecados mortales: su alianza con los poderes y poderosos de este mundo, su olvido del Reino de Dios, su olvido del Espíritu Santo. La Iglesia va perdiendo credibilidad día tras día: sus notas de
católica y apostólica van quedando en las páginas de la apologética, que
ya no convencen a nadie. Las Iglesias y las religiones en general están
perdiendo el tren de la historia. El hoy de Dios está marcado por el clamor de los pobres en general. Es hora de las mujeres. Es hora de los negros. Es hora de los indios. Es hora de las culturas oprimidas. Es la hora de Cristo liberador: El es la verdadera divinidad de Dios, en la verdadera humanidad del hombre. Si la Iglesia no se compromete con el
futuro del mundo, sediento de justicia, la Iglesia no tiene futuro.
Hablar, pues, de “LA IGLESIA INDIA, SUEÑO PROFÉTICO DE
MONSEÑOR PROAÑO, es hablar de una auténtica utopía, sabiendo
que el reinado de Dios es nada menos que la utopía de Dios mismo: el
sueño de Dios; que el verbo de Dios se haga indio y plante su tienda en
medio de nuestras chozas.
Recuperemos ajgo de la memoria histórica
Comencemos por los famosos 500 años... ¿De qué? Hay varias
respuestas. Yo acentúo una, dentro de mis versos y mis teologías.
Del otro lado del mar,
vinieron unos guerreros
con halo de misioneros
de la Virgen del Pilar.
En cruel y bárbara guerra,
con la cruz y con la espada,
nos“arrancharon” la tierra,
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nuestra madre idolatrada,
y ofrecieron por consuelo
un huasipungo en el cielo...2
Oigamos el testimonio de algunos obispos que precedieron a
monseñor Proaño en su defensa de los indios.
1.- Fray Bartolomé de Las Casas, segundo obispo de Chiapas (15441547)
Acerca de él se han escrito y se siguen escribiendo muchos libros,
unos a su favor, otros en contra de él. De sus famosas y lapidarias sentencias, subrayo la presente: “Bienaventurados los que creen en Cristo,
por haberle visto; más bienaventurados los que creen en Cristo, sin haberlo visto; y más bienaventurados todavía los que creen en Cristo, a
pesar de lo que han visto”. Por mi parte, le retrato en estos versos, que
no son solamente míos:
La cruz que de España vino,
¿era la cruz verdadera?
¿era la cruz de la fe?
Una cruz que no libera,
es la cruz de Constantino,
dijo Fray Bartolomé...
Era cura encomendero,
indios esclavos tenía:
no dio su misa primera,
sin liberarlos primero:
¡que sangre en su misa fuera
la misma sangre de Cristo
crucificado en el indio...
2. Los que huelen mal son ustedes...
Fray Juan de Zumárraga, obispo de México (1527), en vez de
vestirse lujosamente como vestían los obispos de su tiempo, llevaba su
pobre hábito franciscano. Los notables, las autoridades, los ricos le di-
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jeron: “No está bien que ande así, mezclado con los indios, andrajosos,
sucios, mal olientes”.
Y el obispo les dijo: “Si es por mal olor, los que huelen mal son
ustedes, los que maltratan a los indios. A mí, ellos me señalan el camino del cielo, no como ustedes, que, con sus tentaciones me llevan a la
perdición”.3
3. Todos ustedes están en pecado mortal.
La explotación a los indios por parte de los españoles era un pecado que clamaba al cielo. Una pequeña comunidad cristiana, esto es,
una auténtica Iglesia de Jesús, servida por los padres dominicos en la Isla Española (Cuba), resolvió condenar públicamente semejante pecado
público. Entre todos prepararon el sermón. Escogieron los textos bíblicos. Seleccionaron como predicador a Fray Antonio de Montesinos,
por ser muy valiente y hablar como Dios manda. El cuarto Domingo de
Adviento, 21 de diciembre de 1511, subió al púlpito y lanzó un sermón
realmente histórico, al estilo de Jeremías u otro de los grandes profetas.
Todos ustedes, dijo, están en pecado mortal, por el trato que dan a los
indios, por la forma como los explotan. Si siguen por este camino, ustedes no podrán salvarse. Son peores que los turcos y los moros. Los encomenderos enfurecidos amenazaron matar al predicador. Le dieron
ocho días de plazo para que se retractara. La Palabra de Dios no fue estéril: convirtió nada menos que al clérigo Bartolomé de Las Casas.
4. Antonio De Valdivieso, obispo de Nicaragua (1544)
De tal manera defendió a los indios contra los hacendados, que
éstos resolvieron matarlo. Uno de ellos, de apellido Contreras, era dueño de un latifundio tan grande que, dentro de él, podía haber unos 11
repartimientos de indios. Este hombre desalmado penetró en el palacio
episcopal y mató a puñaladas al obispo, el 26 de julio de 1550.
5. Cristóbal Pedraza, obispo de Honduras.
Visitaba frecuentemente las comunidades indígenas. Cuando llegaba el obispo, los indios ya habían huído. ¿Por qué? Porque sus dueños los habían amenazado con matarlos si van a quejarse al obispo. Es-
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tos amos eran tan malos, que los indios decían: “¿Esos señores, cómo
van a ser cristianos?”.
6. Juan del Valle, obispo de Popayán.
Antiguo profesor de Salamanca, fue compañero de Francisco de
Vitoria. Como obispo de Popayán, escribió su primera carta pastoral
en noviembre de 1548: denunció los malos tratos que los hacendados
daban a los indios. Los hacendados dijeron: “Este es el peor de los obispos de las Indias”. Celebró dos sínodos, en los que defendió el derecho
de los indios sobre sus tierras. El Consejo de Indias prohibió la celebración de tales sínodos. El obispo decidió presentar sus quejas en el Concilio de Trento. No pudo llegar allá: murió en Francia en un lugar desconocido.
7. Agustín de la Coruña (1565-1590)
Sucesor de Juan del Valle, continuó la defensa de los indios. Decía que los españoles beben la sangre de los indios y que, si no los denuncia, corre el riesgo de condenarse. Todos callan, dijo: Sólo yo clamo... En 1582, cuando estaba celebrando misa en la catedral de Popayán, entraron unos hacendados a caballo, lo apresaron y trajeron a
Quito.4
8. José Vasco de Quiroga, primer obispo de Michoacán (1536)
Los indios le llamaban cariñosamente “Tata Vasco” y él mismo se
llamaba “Padre de los indios”. Su pastoral era la del Buen Pastor. Decía:
debemos regresar a las fuentes; el centro del Evangelio es la liberación
de los pobres; aquí, en América, el indio es la expresión más doliente
del pobre; Cristo nos desafía desde el indio; debemos esforzarnos por
edificar una nueva Iglesia en el nuevo mundo. Creía que, para obtener
este objetivo, era necesario mantener la unión indisoluble entre el Estado todopoderoso y la Iglesia, también todopoderosa.5
Monseñor Proaño profesa todos los principios fundamentales
anteriormente mencionados, menos el último: la unión indisoluble entre el Estado y la Iglesia. Este es uno de los mayores pecados cometidos
por la Iglesia.
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9. Alonso de la Peña y Montenegro, segundo obispo de Quito.
Su fama está ligada a su libro “Itinerario para párrocos de indios”. Es un estudio completo de teología pastoral, vigente en ese tiempo. Su característica digna de recuerdo es la preocupación por los indios. Exige que, para ser párroco de indios, un sacerdote debe distinguirse por su amor a ellos. Hace suya la memorable frase de Fray Buenaventura de Salinas: “Los indios son los que siempre lloran, y no hay
quién los consuele; los que piden justicia, y no la alcanzan; los desnudos, que visten a los vestidos; los pobres, que enriquecen a los ricos”. Este libro contiene normas especiales acerca del salario que debe pagarse
a los indios que trabajan en los trapiches y en los obrajes, y acerca de lo
que se les debe pagar por accidentes de trabajo. Con razón se ha dicho
que Fray Alonso de la Peña se adelantó a León XIII.6
10. Santo Toribio de Mogrovejo, arzobispo de Lima.
Es el único obispo canonizado de los que, en nuestra América,
tuvieron problemas con la Corona Española por cuestiones del Patronato. El arzobispo se arriesgó a enviar quejas a la Santa Sede, pasando
por encima del Virrey del Perú. Celebró varios sínodos, para aplicar la
reforma ordenada por el Concilio de Trento. Abrió las puertas a la ordenación sacerdotal de los indios, se establecieron escuelas para los
muchachos indios. Mandó que los indios tuvieran mesa para comer y
cama para dormir, a fin de que la vivienda no parezca corral de ovejas.
Trató de incorporar a los indios a la Iglesia de España en América.7
Ya es mucho que la Iglesia sea también para los indios. Todavía
estamos muy lejos de soñar en una IGLESIA INDIA.
Lugar de los indios en la Iglesia
Dice Santiago Apóstol: “Hermanos míos, no confundáis la fidelidad
a Nuestro Señor Jesús, Mesías glorioso, con ciertos favoritismos. Supongamos que en vuestra reunión entra un personaje con sortijas de oro y traje
flamante y entra también un pobretón con traje mugriento. Si atendéis al
de traje flamante y le decís: ‘Tú, siéntate aquí cómodo’ y decís al pobretón:
‘Tú, quédate de pie o siéntate aquí en el suelo junto a mi estrado’, ¿no ha-
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béis hecho discriminaciones entre vosotros?; ¿y no os convertís en jueces de
raciocinio inicuo? Vosotros habéis afrentado al pobre”. (Stgo. I, 1-4; 6)
Podemos decir que, con estas palabras, condena Dios los 500
años de la segregación en que la Iglesia Latinoamericana mantuvo a los
indios por el mero hecho de ser indios. Echemos una mirada sobre algunos documentos eclesiásticos de los últimos tiempos, emanados de
las últimas Conferencias Episcopales.
1. MEDELLÍN (1968)
Tuvo el plausible intento de aplicar el Concilio Vaticano II en
nuestro continente. El Cardenal Juan Landázuri, en su discurso inaugural, destaca la devoción de nuestro pueblo a María y reafirma la necesidad de una Iglesia como María, pobre y al servicio del Señor: nuestra Iglesia en América Latina está puesta en cuestión.
Un gran vacío de Medellín es que casi se ha olvidado de los indios. Sólo Monseñor Samuel Ruiz, actual obispo de Chiapas y digno
sucesor de Bartolomé de Las Casas, sacó la cara por los indios, en su
ponencia: “La Evangelización en América Latina”. Habla de la situación
de los indígenas, como “los marginados de la pastoral”: no se reconoce
su derecho a ser evangelizados en su propio idioma y mentalidad; se ha
caído en un asistencialismo desarrollista; se ha creído que el problema
del indio no es el más urgente... Pero es el más importante, porque es
el más trascendente. Si no lo entendemos así, seguirán acumulándose
los siglos sobre este vergonzoso problema, que pudiera llamarse el fracaso metodológico de la acción evangelizadora de la Iglesia en América Latina8
2. PUEBLA (1979)
Hay críticos que aplican a esta Conferencia el dicho “mucho ruido y pocas nueces”. Lo más válido de Puebla es que, en su afán de continuar la línea liberadora trazada por Medellín, reafirmó el método de
VER-JUZGAR-ACTUAR y la opción preferencial por los pobres, entre
los cuales, los indios son los más pobres. Todos conocemos la descripción impresionante de los rostros desfigurados de Cristo, que nos presenta Puebla (N. 31-41). Quizá lo que no hemos sabido es que esta descripción es obra de monseñor Germán Schmit y de monseñor Proaño.
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Nos cuenta que se inscribió en la comisión encargada de elaborar un
proyecto acerca de la realidad latinoamericana. Puso en este trabajo lo
mejor de su corazón y de su vida: el perfil de los rostros desfigurados
de Cristo, entre los cuales el rostro más desfigurado es el rostro del indio. Este trabajo fue rechazado por una significativa mayoría. Se nombró una nueva comisión para reelaborarlo. “Esa noche, dice Mons.
Proaño, me sentí muy sufrido... Me puse a orar y a depositar en el Señor mi confianza.” La nueva comisión aprobó el documento con ligeras modificaciones. Monseñor Proaño se alegró sobremanera: no se borraron del documento los rostros desfigurados de Cristo.
Los obispos reunidos en Puebla dicen valientemente: “Afirmamos la necesidad de conversión de toda la Iglesia, para una opción preferencial por los pobres, con miras a su liberación integral”. (N. 1134).
Aquí radica el mayor problema. Del miedo pánico al comunismo ateo,
la Iglesia institucional, desde los niveles más altos, está pasando al coqueteo con el capitalismo neoliberal idólatra, que no es sino la religión
del mercado que, triunfalista y solitario, hace su feria en el mercado de
las religiones. Por eso, es hoy más necesaria que nunca la fe de Jesús: su
entrega total para la liberación total.
3. SANTO DOMINGO (1992)
La Iglesia Latinoamericana y del Caribe se encuentra en una verdadera encrucijada, entre el temor y la esperanza. En la historia de la
salvación, la hora actual es una hora de gracia. Si no la aprovechamos,
será una nueva oportunidad perdida, una traición al Espíritu.
I Aspectos positivos.
1. Sentido de la hora presente.
“La hora presente nos hace evocar el episodio evangélico del paralítico que estaba desde hacía treinta y ocho años junto a la piscina
de la curación, pero que no tenía quién lo introdujera en ella. Nuestro quehacer evangelizador quiere actualizar la palabra de Jesús al
hombre inválido: ‘Levántate, toma tu camilla y anda”. (Jn. 5, 1-8)
2.Voluntad de ofrecer y desarrollar una evangelización inculturada, en favor de los indios:
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Ofrecer el evangelio de Jesús con el testimonio de una actitud
humilde, comprensiva y profética, valorando su palabra a través de un
diálogo respetuoso, franco y fraterno, y esforzarnos por conocer sus
propias lenguas; crecer en el conocimiento crítico de sus culturas, para
apreciarlas a la luz del Evangelio; promover una inculturación de la liturgia, acogiendo con aprecio sus símbolos, ritos y expresiones religiosas compatibles y en armonía con la disciplina general de la Iglesia;
acompañar su reflexión teológica, respetando sus formulaciones culturales que les ayudan a dar razón de su fe y esperanza; crecer en el conocimiento de su cosmovisión, que hace de la globalidad Dios, hombre y mundo, una unidad que impregna todas las relaciones humanas,
espirituales y trascendentes; promover en los pueblos indígenas sus valores culturales autóctonos, mediante una inculturación de la Iglesia,
para lograr una mayor realización del Reino9
3.El haber ampliado la lista de los rostros sufrientes de Cristo.
“En la fe encontramos los rostros desfigurados por el hambre, consecuencias de la inflación, de la deuda externa y de injusticias sociales; los pobres desilusionados por los políticos, que prometen pero no cumplen; los rostros humillados a causa de su propia cultura,
que no es respetada y es, incluso, despreciada; los rostros aterrorizados por la violencia diaria e indiscriminada; los rostros angustiados de los menores abandonados, que caminan por nuestras calles
y duermen bajo nuestros puentes; los rostros sufridos de las mujeres humilladas y postergadas; los rostros cansados de los migrantes,
que no encuentran digna acogida; los rostros envejecidos por el
tiempo y el trabajo, de los que no tienen lo mínimo para sobrevivir
dignamente”.10
4.Valoración de las mujeres en la acción pastoral
“Tanto en la familia como en las comunidades eclesiales y en las diversas organizaciones de un país, las mujeres son quienes más comunican, sostienen y promueven la vida, la fe y los valores. Ellas
han sido durante siglos, “el ángel custodio del alma cristiana del
continente”.11
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5. El reconocer las semillas del Verbo en las culturas.
“Los pueblos indígenas de hoy cultivan valores humanos de gran
significación y, en palabras de Juan Pablo II, tienen la “persuasión de
que el mal se identifica con la muerte, y el bien con la vida”12 Estos valores y convicciones son fruto de las “semillas del Verbo”, que estaban
ya presentes y obraban en sus antepasados para que fueran descubriendo la presencia del Creador en todas sus criaturas: el Sol, la Luna, la
Madre Tierra, etc”. (N. 245).
II. Aspectos negativos
1. El no haber tomado en cuenta los valiosos aportes de las Conferencias Episcopales, recogidas en la “Secunda Relatio”. Cito dos aportes muy significativos, de nuestra Conferencia Episcopal: “Asumir el
Magníficat como texto central para descubrir la grandeza y la humildad de María, su poder intercesor y su compromiso de liberación de los
humildes frente a los ricos y poderosos” (pág. 171). “La Iglesia entera,
en todos sus niveles, tiene que convertirse a la teología de la liberación”
(pág. 185).
2. El haber señalado el tema definitivo a última hora, “via auctoritatis”.
3. La designación del Presidente de la Conferencia, desde arriba,
así mismo, “via auctoritatis”.
4. La imposición de 4 ponencias, a cargo de ponentes designados
en Roma, para “adoctrinar” en cierta manera, a los obispos.
5. El haber rechazado a monseñor Cándido Padín, a pesar de haber sido delegado como su representante por la Conferencia Episcopal
Brasileña.
6. La tercera negativa a pedir perdón, sobre todo a los indígenas,
por los pecados cometidos contra ellos, a lo largo de 500 años.
7.La supresión del método del “VER-JUZGAR-ACTUAR”, alegando que no es propio de la fe, sino de la sociología y del marxismo.
8. El convertir la Conferencia en una especie de sínodos, en el
que los obispos no tienen voz deliberativa.
9. El no haber nombrado en la lista de los mártires por causa del
Evangelio, ni siquiera a monseñor Oscar Romero, peor aún, a Ignacio
Ellacuría y sus compañeros.
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10. La casi ninguna presencia de los indios en la Conferencia.
Ventajosamente, sacó la cara por ellos José Cachimuel, vocero de las comunidades indígenas del Ecuador. Dijo que, gracias a monseñor Mosquera y, sobre todo, a monseñor Proaño, los indios se han ganado un
espacio y van construyendo una Iglesia con rostro propio.
11. El haber elaborado a última hora y como para salir del apuro, un documento sin mayor coherencia, sin contenido profético, sin
fuerza y brillantez. Para nuestra alegría, cabe anotar que monseñor Luna Tobar presentó a Jesús como quien no sólo se acerca a sus discípulos en el camino de Emaús, sino que camina con ellos y es su Camino.
Como conclusión de este segundo punto, vayan las palabras de
Juan Pablo II: “Por lo que se refiere a vuestro puesto en la Iglesia, ella
desea que podáis ocupar el lugar que os corresponde, en los diversos
ministerios, incluso en el sacerdocio y, ¿por qué no en el episcopado?
¡Qué feliz día aquel en que vuestras comunidades puedan estar servidas por misioneros y misioneras, por sacerdotes y obispos de vuestra
misma sangre!”.13
Esta es la mayor dignidad eclesiástica que la Iglesia proindigenista, en su pastoral proindigenista, puede conceder a un indio. Un indio
puede llegar a ser consagrado obispo..., mientras que, durante los famosos 500 años de evangelización, un indio no podía llegar ni siquiera a sacerdote, para no mancillar la dignidad sacerdotal, como decían
tantos sínodos.
¡Qué lejos aparece la Iglesia India!
El Vaticano II hizo posible la realización de este sueño
Pablo VI, al clausurar este Concilio, dijo el 7 de diciembre de
1965, que, para amar a Dios, hay que amar al hombre.
“Si recordamos... cómo en el rostro de cada hombre, especialmente si se ha hecho transparente por sus lágrimas y por sus dolores,
podemos y debemos reconocer el rostro de Cristo (Mt. 25, 40), el Hijo
del Hombre, y, si en el rostro de Cristo, podemos y debemos, además,
reconocer el rostro del Padre Celestial: ‘Quien me ve a mí, dijo Jesús, ve
también al Padre’ (Jn, 14, 9); nuestro humanismo se hace cristianismo,
nuestro cristianismo se hace teocéntrico; tanto que podemos afirmar
también: para conocer a Dios, es necesario conocer al hombre”.
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1. Cómo se entiende la Iglesia a sí misma.
El Vaticano II presenta varias imágenes o figuras teológicas de la
Iglesia, que no agotan ni pueden agotar las riquezas imponderables de
su misterio. Habla de la Iglesia como redil, cuyo dueño y pastor es Dios
mismo. Habla de la Iglesia como sementera de Dios, edificación de
Dios, Jerusalén de arriba, cuerpo místico de Cristo, sacramento de salvación, nuevo pueblo de Dios. (LG: n. 6-9).
Lo que no puede faltar para que haya una auténtica Iglesia de
Cristo es que exista una comunidad cristiana, por pequeña que sea:
cristianos que crean en Cristo, esperen el cumplimiento de sus promesas y amen como El ama y manda amar....
2. El Vaticano II derribó la imagen piramidal de la Iglesia.
Esta imagen es la propia del Vaticano I.
Partiendo del principio de que Jesús fundó la Iglesia institucional casi con todas sus instituciones, se presentó a la Iglesia como la obra
de Cristo por excelencia, como fruto de su acción, como su ámbito de
soberanía. Al fin de su vida terrenal, Jesús instituyó como sus representantes visibles en la tierra a Pedro y sus sucesores, los Papas. En consecuencia, el Papado, que representa a Cristo como Señor de la Iglesia, es
el principio de su unidad y construcción. La Iglesia es, en cierto modo,
un sistema cerrado, como una pirámide en cuyo vértice está el Papa. En
virtud de la “plena potestad”, otorgada por Cristo, el Papa vela por la
unidad de la Iglesia, que tiene en él su centro visible.
Esta eclesiología no sólo es atrinitaria, sino antitrinitaria. Parte
de un concepto abstracto de unidad: un Dios, un Cristo, un Papa, una
Iglesia.14
Criticando esta imagen de Iglesia, el gran teólogo Möhler dijo:
“Dios creó la jerarquía, y la Iglesia tiene con eso más que suficiente hasta el fin del mundo”. (Id. p. 71).
Monseñor McGrath exclamó en el aula conciliar: “La Iglesia no
es una pirámide clerical sostenida en la base por monaguillos. Muchas
veces me temo que, en nuestras cabezas, la Iglesia pueda aparecer como
esta aula: muchos obispos, algunos sacerdotes y un grupito de seglares
al fondo. Nuestra misión de jerarquía no es prolongar la infancia de los
seglares, sino formarlos para que ellos puedan actuar por sí solos, sin
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que necesitemos irles dictando en cada minuto sus responsabilidades”.15
Algo parecido podemos decir ahora, cuando comprobamos que
no pocos obispos, cuando escriben algunas líneas o pronuncian algunas palabras en público, no están seguros sino cuando citan, a tiempo
y destiempo, al “Santo Padre”. Dan la triste impresión de que todavía
no han salido de la adolescencia episcopal.
Monseñor Proaño nos decía a los sacerdotes que él se había convertido teológicamente en el Concilio Vaticano II, escuchando a los
grandes teólogos que llevaron adelante la revolución copernicana que
desató. A su retorno del Concilio, inició, en sus programas radiales, una
serie que llevaba este nombre: “Paso de la Iglesia piramidal a la Iglesiapueblo de Dios en marcha”.
3. Todos los miembros del pueblo de Dios son esencialmente iguales.
“El pueblo de Dios es uno: Un Señor, una fe, un bautismo (Ef. 4,
5); común dignidad de los miembros por su regeneración en Cristo,
gracia común de hijos, común vocación a la perfección, una salvación,
una esperanza y una indivisa caridad. Ante Cristo y ante la Iglesia, no
existe desigualdad alguna en razón de estirpe o nacimiento, condición
social o sexo...Se da una verdadera igualdad en lo referente a la dignidad y a la acción común de todos los fieles para la edificación del Cuerpo de Cristo... A este respecto dice hermosamente San Agustín: “Si me
aterra el hecho de que soy para vosotros, eso mismo me consuela, porque estoy con vosotros. Para vosotros soy el obispo, con vosotros soy el
cristiano. Aquel es el nombre del cargo, éste el de la gracia; aquél, el del
peligro; éste, el de la salvación”. (LG. 32)
4. Si no hay un laicado maduro, la Iglesia no está verdaderamente formada.
“La Iglesia no está verdaderamente formada, ni vive plenamente,
ni es representación perfecta de Cristo entre las naciones, mientras
no exista y trabaje con la jerarquía un laicado propiamente dicho.
Porque el Evangelio no puede penetrar profundamente en las conciencias, en la vida y en el trabajo del pueblo sin la presencia acti-
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va de los seglares. Por tanto, desde la fundación de la Iglesia, hay
que atender sobre todo a la constitución de un laicado maduro”16
5. Los obispos son vicarios de Cristo y no deben ser tenidos como vicarios del Romano Pontífice
“Los obispos rigen, como vicarios y legados de Cristo, las Iglesias
particulares que les han sido encomendadas... Esta potestad es propia, ordinaria e inmediata, aunque el ejercicio último de la misma
sea regulado por la autoridad suprema... A ellos se les confía plenamente el oficio pastoral, es decir, el cuidado habitual y cotidiano de
sus ovejas, y no deben ser tenidos como vicarios del Romano Pontífice, ya que ejercitan potestad propia y son, en verdad, los jefes del
pueblo que gobiernan”. (LG. n. 27)
6. Tarea primordial del obispo: la edificación de la Iglesia local.
“Cuando se habla de crisis de identidad del sacerdote, se piensa instintivamente en los presbíteros. Pero quizá conviniera referirse más
bien al obispo”.17
Constituidos obispos por la gracia de Dios y de la Santa Sede, no
pocos obispos viven crucificados entre dos deudas: la deuda interna para con Dios, (el Dios vivo que opta por los pobres), que ha nombrado
a éstos por acreedores de esta deuda; y la deuda externa para con la
Santa Sede, que les impone su mentalidad oficial, su praxis, de ordinario al servicio del orden establecido de turno. Así, ¡pobres obispos!, en
vez de vivir en la presencia del Señor que conduce la historia, parecen
vivir en la presencia del Señor Nuncio Apostólico, que no tiene a su cargo ninguna Iglesia local. De esta manera, caen en una trampa: se hacen
la ilusión de que están sirviendo a la Iglesia Universal y descuidan su
primordial tarea: la edificación de su propia Iglesia: la Iglesia local, auténtica y autóctona. El calificativo “local” no tiene un sentido meramente geográfico; desde el punto de vista teológico, pastoral, comprende todo lo que constituye la realidad económica, social, política, cultural, que debe ser evangelizada. Si la única Iglesia de Cristo, que comienza en la Iglesia doméstica, no existe en el hoy, el aquí, el así de la Iglesia
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local, se volatiliza tanto la Iglesia Universal, que desaparece entre las
nubes del cielo.
7. ¡Iglesia de Cristo! acuérdate del Espíritu Santo.
“Juan XXIII, en su famoso discurso de apertura del Concilio Vaticano II, con un optimismo que, a veces, nos sonaba a ingenuidad, habló del futuro y prometió a la Iglesia un nuevo pentecostés.
Tras esta relativamente corta fase de apertura, la Iglesia cayó
abiertamente en un auténtico miedo a su propia valentía. Se asustó ante el riesgo que significan libertad y futuro y se prescribió, de un modo
considerable, el mantenimiento de lo establecido y la restauración. Pero, si la Iglesia se convierte en el asilo de aquellos que buscan refugio y
tranquilidad en el pasado, entonces no nos hemos de extrañar si los jóvenes le vuelven las espaldas y buscan el futuro en las ideologías y utopías de salvación, que prometen llenar el vacío que ha dejado tras de sí
el miedo de la Iglesia”18
La pregunta del momento es: “¿Fuera del mercado, no hay salvación?” El capitalismo neoliberal es la religión del mercado, que, triunfalista y solitario, hace su feria en el mercado de las religiones. Del miedo pánico al comunismo ateo, la Iglesia institucional está pasando a la
idolatría del capitalismo idólatra.
La omnipotente Curia Romana está cavando la tumba del Concilio Vaticano II.
En los días del Concilio y poco tiempo después de él, tuvimos,
ciertamente unos días, unos meses de pentecostés: un ruido del cielo,
un viento recio, unas lenguas de fuego como llamaradas: los Padres
Conciliares se hicieron lenguas de fuego proclamando la Buena Noticia al universo entero, sin distinción de razas, de sexo y de religiones.
Hoy la Iglesia está de regreso a Trento.
El “día de pentecostés” no es un día de veinticuatro horas: es la
eclesiología del Espíritu Santo: todo el Espíritu Santo, en toda la Iglesia; y, toda la Iglesia, en todo el Espíritu Santo.
El padre Congar escribió su último libro: “El Espíritu Santo”; y,
en un capítulo que estremece, dice que el mayor pecado de la Iglesia
institucional es haberse olvidado del Espíritu Santo. Por eso, el padre
Comblin, con fina ironía, dice que el Espíritu Santo ha sido reducido a
la triste figura de “Obispo Auxiliar”, sin siquiera el derecho de sucesión.
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¿Dónde está el Espíritu Santo, que habló y sigue hablando por
medio de los profetas?
EL SOÑADOR SE FUE, PERO SU SUEÑO QUEDA
Tú... te vas...
Pero quedan
los árboles que sembraste,
como quedan
los árboles
que antes ya sembraron otros.
Los árboles
darán fruto
y darán también semillas.
Las semillas
cultivadas
convertiránse en árboles.
Tú...te vas...
Pero quedan
los árboles que sembraste:
más árboles,
y más frutos
y más fecundas semillas.
Monseñor Proaño compuso este precioso poemita el 4 de marzo
de 1984, presintiendo que Roma le aceptaría la renuncia presentada por
límite de edad. Este es el retrato del sembrador que salió a sembrar su
semilla en la sementera de Dios: reconoce el trabajo de sus antecesores,
deja una herencia a quienes le sucedan; y él se dice a sí mismo, (con
unos puntos suspensivos por demás elocuentes): Tú... te vas... Pero
quedan los árboles que sembraste.
Su árbol mayor, en el que anidan las aves del cielo, es, ciertamente, LA IGLESIA DE RIOBAMBA, católica y apostólica, de cuyo seno nacerá LA IGLESIA INDIA con su propia cultura, con su propia religión,
con su propia teología, con sus propios servidores. Conflictos y más
conflictos, desafíos y más desafíos.
Este es el sueño profético, que, para muchos pastores, es una pesadilla que les quita el sueño. Busquemos el reinado de Dios y su justi-
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cia; y, todo lo demás, inclusive la Iglesia, se nos dará de “yapa”. El Verbo de Dios se hará indio y plantará su tienda en medio de nuestras chozas. Nacerá LA IGLESIA INDIA, auténtica y autóctona. (Yapa, en quichua significa añadidura)
I. La Buena Nueva de la revolución del poncho
1. Mi sueño era llegar a ser párroco rural
“Mis padres, dice monseñor Proaño, haciendo uso de su pedagogía de pobres, me enseñaron desde niño a amar a los indígenas. Por
eso durante mis años de estudio en el Seminario Mayor de Quito, mi
sueño era llegar a ser párroco rural. El sueño cobró años antes de convertirse en realidad, pues, durante 18 años después de ordenado sacerdote, trabajé en la ciudad de Ibarra, como profesor en el Colegio-Seminario “San Diego”, como asesor de la J.O.C. (Juventud Obrera Cristiana) y como fundador y director del periódico “La Verdad”. Al cabo de
esos 18 años, la Santa Sede me nombró Obispo de Riobamba. Al conocer, en mi primer recorrido, el territorio y los habitantes de esta Diócesis, me di cuenta de que Dios me esperaba allí para realizar mi sueño.
2.La situación de los indígenas.
“La situación de los indígenas, desde todo punto de vista, era deplorable. Los indígenas estaban hundidos en la miseria total: económicamente, desposeídos de sus tierras y explotados socialmente; marginados y despreciados; culturalmente reducidos a la ignorancia y al
analfabetismo; políticamente considerados como cero a la izquierda,
puesto que, por analfabetos, no tenían derecho ni a dar su voto para
elegir mandatarios o legisladores. Desde el punto de vista religioso, estaban casi abandonados; desde el punto de vista psicológico, eran víctimas de múltiples y destructivos complejos, tales como la ignorancia,
el miedo, la desconfianza, la pasividad, el fatalismo”19
3. Y... la cosa comenzó en Riobamba.
¿Qué cosa? La que comenzó en Galilea. Nos narra San Lucas que
Jesús, a quien llamaban “el galileo”, vino a Nazaret, de Galilea. Predicó
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la homilía más célebre de todas las homilías. Comentando el pasaje de
Isaías, acerca de la misión del Mesías prometido, el libertador de toda
forma de opresión; gritó: “Hoy se cumple esta escritura, aquí”. Estalló
el escándalo... ¿Acaso no es éste el hijo de José?... Y lo empujaron fuera
de la ciudad hasta un barranco, para despeñarlo... (Lc. 4, 14-29).
Así como Galilea, teológicamente hablando, no es únicamente
un lugar geográfico, sino un “lugar teológico”, Riobamba no es únicamente un lugar geográfico, sino un lugar teológico: es LA IGLESIA LOCAL DE RIOBAMBA, comprometida con la liberación del pueblo, de
los pobres en general y, especialmente, de los indios.
4.“Creo en el hombre y en la comunidad”.
Este es el título del libro más importante de monseñor Proaño.
No es, propiamente hablando, su autobiografía: es una larga y profunda reflexión de fe, histórica y teológica, sobre su acción pastoral liberadora, desarrollada durante más de 30 años, como Obispo de Riobamba. Este libro fue escrito en respuesta a la pregunta: ¿Cuál es el credo
que dio sentido a mi vida?, formulada por la Editorial Desclée de Brouwer, de España.
El credo que dio sentido a la vida de monseñor Proaño se resume en su fe en el hombre: su fe en el indio, que, durante siglos, ha sido
el hombre impedido de ser hombre. “Quien cree en el hombre y está
convencido de su futuro, quien realmente estima al hombre y considera que al hombre hay que amarle hasta dar la vida por él, ése está creyendo en Jesucristo, pues cree en una posibilidad que solo en Jesucristo puede hacerse realidad”.20
Quien quiera, pues, aproximarse al espíritu que animó la acción
pastoral de Mons. Proaño, tiene que meditar sobre esta “biografía pastoral”. Se asombrará al leer las páginas que dedica al “HOGAR DE
SANTA CRUZ”. Es la casa matriz de la IGLESIA DE RIOBAMBA. Varios libros pudieran escribirse, recogiendo las innumerables convivencias, reuniones, conferencias, retiros, etc. realizados en ella, con toda
clase de personas, en un ambiente de sencillez y pobreza edificantes,
con el ya clásico método del VER-JUZGAR-ACTUAR.
Esa Casa tenía alma, tenía espíritu: ella misma era un sueño realizado por Dios, para facilitar la realización del sueño que fue LA IGLE-
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SIA DE RIOBAMBA, simbolizada en una chocita pajiza, que colocada
sobre un tronquito de un árbol del bosque vecino, servía de sagrario.
5. Concientización, evangelización, política.
Este es otro de los libros de Mons. Proaño. También éste es el
fruto de más de 30 años de acción pastoral liberadora. Quien lo medita, se convence de que, de ordinario, el mayor obstáculo para la liberación de los pobres, son, a veces, los mismos pobres: esperan una liberación llovida del cielo; llevan alojada en su conciencia la imagen de sus
opresores; su religiosidad está necesitada de una evangelización auténtica, esto es, liberadora; por eso, su fe está todavía bastante lejos de la fe
de Jesús, que esencialmente, tiene unas dimensiones económicas, sociales y políticas.
6. Resultados halagüeños.
“Dentro de este panorama desolador, continúa monseñor Proaño,
he sido testigo, durante más de treinta años, del poder liberador del
Evangelio, vale decir, de la continuidad de realización de los signos
con los que Cristo acompaña la proclamación de la Buena Nueva
a los pobres. Efectivamente, quienes estuvieron ciegos, ahora ven;
quienes habían perdido la palabra por causa de la opresión, estaban mudos, ahora hablan; quienes se sentían tullidos y paralíticos,
porque habían sido maltratados durante siglos, ahora caminan y se
organizan como pueblo”.
“Nos aproximamos al año 1992, en el que se cumplirá el quinto
centenario del llamado descubrimiento de América y de la primera evangelización de sus habitantes, los indios. A esta altura de la
historia, los indios de la provincia de Chimborazo (Diócesis de Riobamba), los indios, (más de tres millones), los indios de América
(más de cuarenta millones), han comenzado a abrir los ojos, han
comenzado a ver, han comenzado a desatar su lengua, han comenzado a recuperar su palabra, han comenzado a decirla con valentía; han comenzado a ponerse de pie; han comenzado a caminar;
han comenzado a organizarse y a realizar acciones que pueden
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convertirse en acciones de trascendental importancia para ellos, para los países de América, para muchos países del mundo”.21
Esto no quiere decir que Mons. Proaño explique todos estos
cambios por obra y gracia de su pastoral: no. El lee los signos de los
tiempos, como palabra de Dios a lo largo y ancho de la historia: las señales de la fuerza del Espíritu Santo, Quien es la revolución de Dios en
la entera historia de Dios.
7. Conflictos
Dice Mons. Proaño que serían necesarios algunos libros para tratar de los conflictos que ha tenido que afrontar por haber desarrollado
la pastoral liberadora de los pobres, especialmente de los indios. Que la
IGLESIA DE RIOBAMBA haya sido perseguida por causa del Evangelio, es buena señal: es una “nota” que no debe faltar a la Iglesia auténtica. Por razón del tiempo, enumero solo dos conflictos. El 20 de diciembre de 1972, el Papa Pablo VI ordenó la práctica de una “Visita Apostólica” a la Iglesia de Riobamba. El Visitador presentó a Mons. Proaño un
cuestionario de 21 preguntas, que reflejan las acusaciones hechas sobre
todo por un grupo de sacerdotes de mentalidad ultraderechista y enviadas a Roma a través de Mons. Bernardino Echeverría, entonces Presidente de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana y, actualmente Cardenal22
Pese a que el informe del Visitador fue ampliamente favorable a
monseñor Proaño, la Santa Sede guardó y guarda todavía completo silencio.
El 12 de agosto de 1976, 17 obispos católicos, algunos sacerdotes,
algunas religiosas y algunos seglares, que estábamos reunidos en “Santa Cruz”, invitados por monseñor Proaño para intercambiar experiencias pastorales encaminadas y conducidas a la liberación integral de
nuestro pueblo, fuimos apresados y conducidos a Quito, acusados de
“subversivos”. Sí: realmente, el Evangelio es subversivo... Nos duele saber que quien pidió la intervención de la Dictadura Militar en “Santa
Cruz”, fue nada menos que el Nuncio Apostólico, Mons. Luigi Accogli.
Cuando, llenos de pesar, comprobamos hechos como éstos, nos viene a
la memoria este texto de Génesis: “Ahí viene el de los sueños... veremos
en qué paran sus sueños” (Gn. 37, 20)
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II. Herencia que nos deja el obispo de los indios
A todos cuantos nos preciamos de ser seguidores de Jesús, “el
subversivo de Galilea”, monseñor Proaño nos deja la herencia de continuar “LA BUENA NUEVA DE LA REVOLUCIÓN DEL PONCHO”:
edificar una Iglesia auténtica y autóctona, señal del reinado de Dios.
Este es un legado “ab intestato”.
1. El testamento de 9 agosto de 1988
Como prueba de su indiviso amor a los indios, monseñor Proaño designa dos herederos oficiales: el “Centro de Formación de Misioneras Indígenas del Ecuador” de Pucahuaico y la “Fundación Pueblo
Indio del Ecuador”. Tienen el encargo de trabajar para que, del seno de
la Iglesia Católica, nazca LA IGLESIA INDIA con su propia cultura,
con su propia religión, con su propia teología, con sus propios servidores...
2. Una histórica transmisión del mando.
El 14 de marzo de 1984, en el Hogar de Santa Cruz, al final de
una misa inolvidable, leímos en el II libro de los Reyes (2, 2-10), cómo
Elías, el profeta de fuego, entregó su manto al profeta Eliseo. Pedimos
a monseñor Proaño que nos dejara siquiera dos tercios de su espíritu.
Se sacó su poncho, lo fue imponiendo a varios sacerdotes allí presentes. Lo impuso sobre todo a monseñor Víctor Corral, entonces Auxiliar.
Se acercó una indígena que llevaba a espaldas a su tierna hijita. Y monseñor Proaño les impuso el poncho; por la boca de éste, salieron la cabeza de la madre y la de la hijita, como el mejor símbolo de esta original transmisión del mando.
3. La condición para heredar ese poncho.
Un misionero capuchino, amigo íntimo de monseñor Proaño, le
pidió que le dejara en herencia el poncho con el cual fue apresado el 12
de octubre de 1976, y que, para indicar en qué celda estaba, fue puesto
en la ventana. Monseñor Proaño le dio: “Te lo doy, pero con la condición de que hagas méritos para ir a la cárcel por causa del Evangelio”.
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4. La última homilía de monseñor Proaño, en la catedral de Riobamba
La pronunció el 19 de abril de 1985. La catedral estaba repleta de
gente del pueblo, especialmente indígenas. De acuerdo con las lecturas
bíblicas que se habían escogido, Mons. Proaño se refirió al trabajo realizado. Juntos, dijo, hemos hecho la obra de Dios. Hemos construido
esta catedral física. Pero ustedes son la catedral que Jesús quiere: la Iglesia viva del Dios vivo. Quedan atrás las quejas, las polémicas en torno a
la catedral. Hijo de familia pobre, he sido fiel a los pobres. Qué alegría
me da ver este pueblo. El pueblo está caminando. Al pueblo del Chimborazo lo llevo en mi corazón y me atrevo a decir que me quedo en el
corazón del pueblo del Chimborazo. He sido fiel al Evangelio. He luchado por la justicia. Cuando hemos luchado por la libertad, hemos luchado por los valores del Reino. Por eso, como María con su Magníficat, bendigamos a Dios, agradezcamos a Dios.23
5. Las últimas palabras de monseñor Proaño.
“Me viene una idea; tengo una idea:
que la Iglesia es la única responsable
de la situación de los indígenas.
¡Qué dolor! Yo estoy cargando con ese peso de siglos”.
Es cierto que monseñor Proaño, el día 27 de agosto de 1988, a las
3 y 20 de la madrugada, pronunció estas tremendas palabras. Todavía
viven testigos que las oyeron y están listos a jurar que monseñor Proaño sí dijo esas palabras... Sus últimas palabras, que tienen, por lo mismo, un valor imponderable. El sabía el valor de la palabra, el valor de
sus palabras. Es, pues, cierto que él dijo estas palabras....
Y lo más triste es que es cierto lo que él dijo... No hace falta citar
aquí muchas razones, muchos argumentos... La historia de la Iglesia
nos dice que ella, como institución, ha pecado mucho. La Iglesia no solo está compuesta de pecadores, de todos nosotros, pecadores, sino que
ella misma es pecadora y ha pecado mucho 24. Sobre todo, durante el
régimen de cristiandad, marcado por la unión entre el Estado y la Iglesia, se cometieron contra los indios injusticias que claman al cielo; y la
Iglesia como tal, no solo no cumplió su deber de la denuncia profética,
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sino que llegó a ser cómplice, encubridora y beneficiaria de tales injusticias.
6. Diez condiciones para ser misionero campesino.
Los misioneros indígenas han organizado numerosos cursos de
preparación para llevar la Buena Nueva a sus hermanos; y, en una de
esas reuniones, señalaron estas 10 condiciones para ser misionero campesino: conocer la realidad y hacerla conocer; comparar la realidad con
la Palabra de Dios; saber cómo se hacen las misiones; profundizar el tema y sacar compromisos; tener fe y amor al prójimo; ser aceptados por
la gente y enviados por la propia comunidad; tener experiencia misionera; convertirse, esto es, evitar la borrachera, llevar una vida armónica en la familia, ser comprensivos de las debilidades de los otros y no
tener interés por el dinero; saber hablar quichua y castellano; estar dispuestos a entregarse al servicio del pueblo pobre, para formar la Iglesia
y caminar hacia la liberación de los pobres.25
Desde Pucahuaico...
Pucahuaico significa quebrada colorada y es el nombre de una
pequeña comunidad indígena, asentada, a poca distancia de San Antonio de Ibarra, en una quebrada, una de cuyas peñas es colorada.
En Pucahuaico funciona el “CENTRO DE FORMACIÓN DE
MISIONERAS INDÍGENAS”, obra predilecta de monseñor Proaño.
En la pobre capilla de Pucahuaico y amortajado en su inseparable poncho, está enterrado el “Profeta del Pueblo”. Su tumba es la cuna
de una nueva esperanza: el nacimiento de un Juan Diego colectivo: ¡La
Iglesia India!
Dos palabras, tan repetidas, que han llegado a ser monedas devaluadas. Un sustantivo y un adjetivo, que parecen rechazarse mutuamente...El sustantivo es la palabra Iglesia, y el adjetivo es la palabra india. El sustantivo se refiere a lo sustancial, lo auténtico, lo divino de la
Iglesia: el Evangelio. El adjetivo se refiere a lo autóctono, lo nuestro, lo
cultural de la Iglesia. Pero, seamos sinceros: sabemos muy poco del
misterio y misión de la verdadera Iglesia de Dios y casi nada sabemos
ni queremos saber de nuestra cultura original: pensamos que tenemos
una Iglesia, porque contamos con una jerarquía eclesiástica; y pensa-
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mos que tenemos una cultura, porque sabemos leer y sabemos muchas
cosas. Tenemos, pues, un gran vacío en nuestra formación. Nos falta
mucho para ser pueblo y, sobre todo, para ser pueblo de Dios. Monseñor Proaño hizo mucho para ayudarnos a llenar este vacío. Repetía frecuentemente que su conversión teológica se realizó con la revolución
copernicana que obró el Vaticano II, y confesaba que su universidad ha
sido la escuela de los pobres, especialmente de los indios, quienes le enseñaron mucha teología existencial.
Esta teología es la teología existencial de María, la creyente por
excelencia, es la teología del Magníficat: toda la historia de la liberación
narrada en el Antiguo Testamento, resumida en un himno y puesta en
labios de María. Esta teología, en versión india y para los indios, se personifica en Nuestra Señora de Guadalupe, Patrona de los indios de
América Latina. No se encuentra en gruesos volúmenes de teología académica. Se encuentra, primero, en el cuadro de la Guadalupana, pintado por el indio Marcos Cipac de Aquino, con toda la maravillosa simbología de la cultura mexicana. Se encuentra, después, en el poema
“Nican Mopohua”, que es, a la vez, teología poética y poesía teológica:
es la teología de la liberación mariana. La imagen de Nuestra Señora de
Guadalupe es, así, la encarnación del Verbo de Dios en nuestra América: la más cabal expresión de LA IGLESIA INDIA. El Verbo de Dios se
hizo indio y plantó su tienda en medio de nuestras chozas. Juan Diego
se vio a sí mismo y a su pueblo, con los ojos de María, ¡los ojos de la fe!;
y, por eso, en su pobre tilma, vio la imagen de María. María y la Iglesia
India, se encontraron. Juan Diego, evangelizó nada menos que al Obispo. Y la tilma del indio mexicano, con María y por María liberadora,
fue el estandarte de las luchas del pueblo indio en busca de su liberación.
Monseñor Proaño, desde su humilde tumba de Pucahuaico, y,
sobre todo, desde el cielo, nos dice: continuemos la Buena Nueva de la
Revolución del Poncho. No solo está inconclusa, sino amenazada de
muerte. Pero triunfará el Dios de la vida. La cosa comenzó en Galilea.
La cosa comenzó en México. La cosa comenzó en Riobamba.
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CONCLUSIONES Y
RECOMENDACIONES
Coordinadoras del Simposio:
IleanaAlmeida
Nidia Arrobo Rodas

El Presidente de la CONAIE, Sr. Antonio Vargas declaró inaugurado
el evento

Los organizadores de este simposio tuvieron como objetivo convocar a personas representativas que pudieran aportar con sus formulaciones teóricas y con sus experiencias concretas, propuestas y soluciones comprometidas con la lucha de los pueblos indios de Abya-Yala
(América).
El Simposio, inaugurado por Antonio Vargas, Presidente de la
Confederación de Nacionalidades Indígenas+ del Ecuador (CONAIE),
se distinguió por el aporte directo de representantes indígenas cuyo
discurso vital fue genuino, profundo y poético, y por las lúcidas intervenciones de los ponentes no-indios, lográndose en el diálogo un alto
nivel de clarificación y consenso.
Desde este simposio se elevaron las siguientes mociones:
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Lo que ha caracterizado a los estados nacionales y a sus proyectos de desarrollo en América Latina es su naturaleza excluyente, incapaz de reconocer la plena ciudadanía y los derechos políticos e históricos de los pueblos indios.
El Estado adquiere mayor legitimidad mediante el reconocimiento y el tratamiento justo e igualitario de la diversidad que contiene en su seno, porque sin pueblos indios no hay democracia real.
Las relaciones entre los pueblos indios y el Estado deben estar
sustentadas en los siguientes principios de reciprocidad:
*

*

*

*

*

*

La integración del indio al Estado no puede estar basada en la
desintegración etnocida de sus territorios, lenguas, culturas,
identidades y cosmovisiones propias.
El bienestar económico y humano de los ciudadanos de todo el
Estado depende de que se les permita a los pueblos indios el
mantenimiento de su originalidad y la gestión de los recursos
naturales que les son propios. En este sentido, es imperativo que
el Programa de Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD) y la
UNESCO incluyan en sus próximas formulaciones las necesidades específicas de desarrollo humano sustentable y desarrollo
cultural de los pueblos indios.
La adquisición por parte del indio de la condición ciudadana no
debe ignorar ni violentar sus ancestrales sistemas jurídicos. Para
evitar en nombre de la justicia provocar la injusticia de que un
grupo humano sea juzgado de acuerdo a los patrones culturales
relativos de otro grupo humano.
En Ecuador es urgente la ratificación del Convenio 169 de la
OIT, que constituye un valioso instrumento internacional que
promueve y garantiza los derechos de los Pueblos Indios. Muchos países latinoamericanos, con constituciones muy parecidas
a la ecuatoriana, ya lo han hecho.
Se solicita con urgencia al Gobierno de México reconocer los
acuerdos firmados en San Andrés respecto a los derechos indígenas y favorecer la salida negociada y no militar al conflicto de
Chiapas. Paz con Dignidad para Chiapas.
La Construcción de la Cultura de la Paz y del Desarrollo para el
siglo XXI debe estar basada en la penalización efectiva de la pro-
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ducción y venta de armas; en la disminución de los gastos militares y en su re-inversión para eliminar la pobreza crítica por
ellos provocada.
Por todo ello, reconocemos y nos solidarizamos en la “Defensa
de los Derechos de los Pueblos Indios”, hasta ahora Naciones Clandestinas, a decidir libremente su destino, proporcionándoles para ello los
recursos económicos, técnicos y jurídicos que históricamente les han
sido injusta y arbitrariamente negados.
Quito, 10 de julio de l.997

